تر 


تاليف" 
حم 


۰ 
0 


2 
2 


سة 


الدين العطار 


- - هذا الكتاب ترجمة كاملة لتنظومة " مصييت نامه أو كتاب الم" ودرا 0 
" وافية لها ولمبدعها الشاعر الصوفی الكبير آفرید الدين العطار (ت 1۱۸ ه) . 
.... الذى نظمها فيما يزيد على ثمانية آلاف بیت شعرى فى قالب "المنتوى' وعجر زر 
"المتقارب" وفيها يقُوم السالك الصوفى مصاحبًا شيخة بسفر فى الآفاق وقى .1 ٠‏ 


4 نفسه ضوب الحقيقة" قیما یموف فى هذا السفر 'بالطريقة : بعد تزود السالك ۰ 29 
ر بزاد من الشريعة" وهذا السفر يبدأ من أعلى إلى أسفل: يلتقى السالك فى مقالات 2 
e‏ المنظومة الأربعين بأربعين كائنا تمثل أربعين مقاما صوفیا. ۱ و 

0 وهته اكاقات يعضهاً روحان وتعطتها من عالم الأقلاف وخالم تاصر 00 
... الأريعة و عالم الطبائع وعالم المادیات وغالم الأنبياء؛ إلى أن يصل إلى مجمد 1 0 


- صل لله علوه وس رشن ی تیه فطل :عليه أن ها و 
- وهی الحسن و الخیال و العقل" و القلب: “إلى أن يضل إلى بجر ی 
اوو بتر الحتيقة. فیغوص فيه رمرًا لوصتولة إلى مرخلة قاتا اتور 
ال الوصول إليها كل سالك حتوفی. ل و 
< + ویجرص العطار” على أن يختم كل مقال ةلمن المقالات الأريعين بحکایات ‏ 
: . قصيزة تعبر عن قكره الصوفى والدينى . وترجع قيمة هذه المنظومة الى انها ا 
0 الصورة المقابلة والمكملة لغلمه الشهير منطق الطیر" إلذى يقد سفرا'يبداً من 1 7 35 
۳ .أسفل إلى على - - خلافا لعملنا هذا -. إشارة من آلعطار" إلى أن السلوك الصوفى . 0 
ر صوب "الحقیقة: لا رد د پزمان معین. ولا ينظلق من ملکان محدد . 0 
a‏ 


المشروع القومى للترجمة 


من رواتع الشعر المارسى الصوفی 


منظومه ر مصبيت نامه 


أو صاب » الألم 2 
المجلد الأول 


تأليف : فريد الدين العطار 


ترجمة ودراسة : محمد محمد يونس 


المشروع القومى للترجمة 
إشراف : جابر عصفور 


۷۷١ : العدد‎ - 

- منظومة «مصيبت نامه » أو كتاب « الألم » - ( المجلد الأول ) 
- فريد الدين العطار 

- محمد محمد یونس 

- الطبعة الأولى ۲۰۰۵ 


هذه ترجمة منظومة 
0 مصيبت نامه » 


للشاعر الفارسى الكبير فريد الدين العطار 


حقوق الترجمة والنشر محفوظة للمجلس الأعلى للثقافة 
شارع الجبلاية بالأويرا - الجزيرة - القاهرة ت ۷۲۰۲۳۹۹ فاكس ۷۳۵۸۰۸۶ 
El Gabalaya St. Opera House, El Gezira. Cairo.‏ 
Tel. : 7352396 Fax : 7358084.‏ 


تهدف إصدارات المشروع القومى للترجمة إلى تقديم مختلف الاتجاهات 
والمذاهب الفكرية للقارئ العربى وتعريفه بها » والافکار التى تتضمنها 
هی اجتهادات أصحابها فى ثقافاتهم » ولا تعبر بالضرورة عن رأى 
الجلس الاعلی للثقافة . 


فهرس الكتاب (الجلد الأول) 


e 9‏ مه 9 *شظ 
القسم الأول : دراسة النظو ِ 
۱ نظومة ی 
3 ِ ۱ 7 7 هه هه وووو 
متاخل هه وی مه ۱ تن 
' ولف المنظومة عله هه ما 

0 - 00 ۰ الى ل و يا يا يذلا 

ولا : تعريف بمؤلفها ال ات 
لده ووفاته Se E‏ 

ثانا : تحقيق تاريخى حول موا 

ثالقًا : ملمح عن حیاته توت ین ۱ 
ه نظومه هن 

الفصل الثانی : التعریف بالنظو ِ 
۰ 0 مة EDT‏ 

الباب الثانى : موضوع المنظو ا 

فصن اب 3 الصوفية العامة فى المنظومة .... 

الفصل الأول : النظرية | ۴ 


أولاً : الشريعة والطريقة والحقيقة فى المنظومة 5200 
شانيا : الفناء والبقاء فى النظومة ES AA‏ 
ثالثًا : كيفية خلق.العالم فى المنظومة as‏ 
رابعا : وحدة الشهود فى النظومة 1 
خامسنا : نظرية النور الحمدی أو الحقيقة الحمدية فى النظومة 
الفصل الثانى : فكرة المعراج الصوفى فى المنظومة 1 
الفصل الثالث : التصوف السلوكى فى المنظومة N‏ 
الباب الثالث : التأثير والتأثر فى المنظومة 0 
الفصل الأول : مصادر النظومة 000 
الفصل الثانی : تأثیر النظومة فیما تلاها رز 
القسم الثانى : ترجمة المنظومة كاملة 52 
فی توحید الباری عز اسمه ام ESTE‏ 
فى نعت الرسول ( ب ) 1010 از 
فى فضيلة أمير المؤمنين آبی بكر (وبقية الخلفاء الاربعة) 
والحسن والحسين (بلثا) ....... Sa‏ 


مقدمة الترجم 


يتناول هذا الكتاب بالدراسة التحليلية النقدية والترجمة منظومة 
"مصیبت نامه للشاعر الفارسى الكبير " فريد الدين العطار 
النیسابوری" الذى ولد فى حدود سنة ۵۶۰ ه » واستشهد - على أصح 
الأقوال - على أيدى الفول سنة 118ه . وينقسم هذا الكتاب إلى 
قسمين : القسم الأول : دراسة المنظومةء القسم الثانى : ترجمة المنظومة 
كلها. 

ويحاول قسم الدراسة للمنظومة - كما يصنع أى عمل صوفى آخر 
- إثبات أن الطريق الصوفى صوب الحقيقة ينبغى أن يتبع ساسا من 
الشريعة . ولهذا تزود سالكها بأسس الشريعة قبل سيره التکاملی صوب 
الحق - سبحانه - للفناء فيه والبقاء به بغرض نيل ا معرقة وإدراك علة 
الوجود وكُنهه . 

ولقد تطور مفهوم التصوف مع بداية القرن الثالث الهجرى من 
الزهد الذى كان سمة كثير من المسلمين الذين تجردوا من العلائق 
الدنيوية» وروضوا أنفسهم وهذيوها وحاربوا رغباتها ؛ فصار للتصوف 
فى هذا القرن وما تلاه من قرون معنى خاص يعرف بأنه رياضة روحية 


تهدف إلى الوصول إلى الله لنيل المعرفة والوصول إلى علة الوجود وكنهه . 
ولقد أطلق الصوفية على عملية الوصول إلى الله هذه اسم المعراج 
الصوفى - تيمئًا بالمعراج النبوى الشريف , والذى وصل بواسطته 
سيدنا محمد صلى الله عليه وسلم إلى مرحلة قاب قوسين . وتكشفت له 
الأسرار الغيبية - وشبهوه برحلة أو بسفر يقطع السالك فيه الطريق إلى 
الله للتزود بالعرفة الإلهية ‏ وفی هذا الطريق يجتاز السالك مراحل 
ودرجات تتخلى فيها النفس عن صفاتها الذميمة وتتحلى بصفات أخرى 
حميدة. يطلق المتصوفة على هذه الدرجات والمراحل اسم "مقامات" وعلى 
ما يتعرض له السالك فى أثنائها من أحداث نفسية اسم آحوال » ويظل 
السالك يرقى سلم التطهر درجة درجة حتى يصل إلى ما قدر له من 
درجات القرب من الله سبحانه . 


ويعد المتصوفة هذا المعراج الصوفى سيرًا نفسيا يتم داخل القلب 
لا العقل - على النقيض من الفلاسفة - فى فترة محددة يعتكف فيها 
الملتصوف فترة - تقدر بأربعين يومًا - ويقوم بتجريته القلبية التى 
يستغرق فيها فى اللاشعور فترة سفر سالكه . 

وهذا السقر أو السلوك صوب الحقيقة هو ما اصطلح على تسميته 
"بالطريقة” . ومنذ أن قام الرسول .يم بمعراجه التهب خيال شعراء 
التصوف - بصفة خاصة - حتى شغلت الطريقة '- أى طريق الوصول 
إلى الحضرة - بال شعراء الصوفية » وكانت مرتعًا خصبا لخيالهم 
ينسجون أسفارهم ومعارجهم الصوفية على غرار معراج الرسول یب , 


وإن اتخذت عندهم طابعا صوفیا بحا » وكان من بينهم شاعر منظومتتا 
" فريد الدين العطار " . الذى حاول التعبير عنها من خلال فنه الشعری. 
واشتهرت عنه - فى هذا الصدد - رائعته الذائعة الصيت والشهرة 
وة متطدى الط "رات الاست لوب الزمنوى الشات الحذاب: 
وهی رحلة یقطع فیها ثلاثون طائرا الطریق صوب السیمرغ (رمز فارسى 
يرمز إلى الحق سبحانه) للفناء فيه والبقاء به . 

وهی رحلة صعود من أسفل إلى أعلى » بینما منظومتنا " مصیبت 
نامه " يبد السلوك فیها من أعلى إلى أسفلء إشارة من " العطار" إلى 
أن السلوك الصوفی لا يحد بمکان محدد أو زمان معین . 

ويرجع سبب اختیاری لتظومة " مصیبت نامه" موضوعا للبحث 
والترجمة إلى مایلی : 

لقد آثارنی ألا یشتهر لهذا الشاعر الفذ سوی منظومة واحدة » وهو 
الشاعر الکبیر الذى یحتل مکانة جديرة فى مقدمة شعراء التصوف عامة 
والفرس خاصة » وله أعمال أخرى عديدة تحتوی على آلاف الأبیات » 
بعد أن نبهنی إليه ما کتبه الرحوم الدكتور عبد الوهاب عزام عن 
العطار فى کتاب له عنه :" فلما وقعت فى بحر هذا الشاعر راعنی لجه . 
وهالنی موجه » فجهدت حتی رجعت إلى الساحل , وقنعت بان صف 
سعة الاء واضطرابه » وتتابع آمواجه » وعراکها الدائم » ومایقذف الموج 
حيئًا من جواهره أو حیوانه » لم أستطع ركوب آثباجه إلى مجاهله . 


ولا الغوص فى لججه إلى قاعه . ولكننى لم أصف إلا ماشهدت »ولم 
أقل إلا ما تحققت " . وشد انتباهى دعوة منه للدارسين إلى الاهتمام 
بهذا الشاعر الفحل » وتناول جميع أعماله عملا عملاً على حدة بالدراسة 
والتنقيب حتى يتسنى الوقوف على كل الجوانب الفكرية لهذا الشاعر 
الكبير . 

كل هذه الأمور اعتملت فى داخلى فأحسست برغبة تدفعنى إلى 
الاستجابة لدعوة المرحوم الدكتور " عزام " للخوض فى بحر هذا الشاعر 
العظيم وسبرغوره. 

وهیکل المنظومة - كما فى مقالاتها الأريعين - يصور سالكًا 
بصحبة شيخه يقوم بسفر أفاقى ونفسى يقابل فيه أربعين كائنًا تُمثل 
أربعين مظهرًا يطلق " العطار" عليها اسم " مقامات" - وذلك توسعة منه 
لمفهوم المقام - وتعد مراحل ودرجات يجتازها السالك للوصول إلى الحق 
سبحانه . بعض هذه الكائنات روحانى مثل الملائكة والعرش والكرسى 
واللوح والقلم » وبعضها من عالم الأفلاك كالسماء والشمس والقمر , 
وبعضها من عالم العناصر الأربعة » وبعضها من عالم الطبائع والادیات 
كالبحر والجبل والنبات والحيوان ؛ وبعضها من عالم الأنبياء کادم ونوح 
وإبراهيم وموسى وداود وعيسى؛ إلى أن يصل إلى محمد ّم فيرشده 
إلى منازل خمسة نفسية فيه عليه أن يقطعها فى نفسه, وهی على ترتیبها : 
الحس والخيال والعقل والقلب والروح . وفى الروح يفوص السالك 
فى بحرها الذى هو بحر الحقيقة رمرًا لفنائه وبقائه . ويواكب كل مقالة 
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من هذه القالات الأربعين عدد من الحكايات تحت مسمى الحكاية 
والتمثيل تتفاوت فى الطول والقصر والعدد » وتعد حكايات تطبيقية على 
الفكر الصوفى الذى أثاره الشاعر فى كل مقالة . 

ويتبع "العطار' فى لقاء السالك بهذه الكائنات منهجًا واحدًا » يقابل 
السالك كل كائن على حدة ویمدحه يما فيه طاليًا منه إرشاده إلى الطريق 
الصحيح للوصول إلى الحقيقة » فيعتذر الكائن بانه مه حائرٌ طالب سر 
راغب فى الوصول » فيعود السالك إلى شيخه الرشد شاكيا فيخبره 
الشیخ بالظهر الذى يمثله هذا الكائن » ويحثه على مواصلة السير 
والسلوك . وهكذا يفعل السالك مع الكائنات كافة عدا سيدنا " محمدا " 
م الذى يستجيب لتشفعه ويرشده إلى قطع المنازل النفسية الخمسة ٠‏ 
وعدا " الروح " ایض التى یغوص فى بحرها رمرًا لفنائه وبقائه. وتنتهی 
المنظومة - بصورتها الحالية التى هی عليها الآن - بفناء السالك » وإن 
كان لى رأى آخر فى نهايتها فسیأتی ذكره فى موضعه من هذا الكتاب . 


محمد محمد يونس 
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القسم الأول 
دراسة المنظومة 


الباب الأول 


حول المنظومة 


مدخل 


جاء فى مصيبت نامه " مايلى : 


الذى ليس فيه التواء " (). 

وجاء : 

" الحكمة فقط ممدوحى والی الأبد » وفى أعماقى هذا القصد فقط " 9) . 

يفهم من البيتين السابقين أن شاعرنا ' العطار" لم يمدح حاكمًا 
قط !! وهذه حقيقة » ولم تكن له اتجاهات سياسية أى مشاركة فعلية فى 
أحداثها .. وقد دار جل شعره - إن لم يكن كله - حول غرض واحد هو 
غرض " التصوف” برع فيه وأبدع حتى صار فى مقدمة شعراء الفرس . 


(۱) فريد الدين العطار : منظومة مصيبت نامه . تحقيق دكتر نورانى وصال ص۰۰ تهران 


۸ . والبیت هو: 
شمر مدح وهزل گفتن هيج نیست شعر حکمت به که دروی بیج نیست 


تا ابد شدوح من حكمت بس است در سرجان من اين همت بس است 
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وفى ضوء ذلك فلا يبدو أن هناك ضرورة لدراسة ظروف عصره 
سياسيا واجتماعيا وثقافيا . ولكن دراسة هذه الظروف أو الأوضاع 
ليست مشروطة دائمًا بان يكون الشاعر قد مدح حاكمًا أو شارك فى 
أحداث مجتمعه السياسية حتى يكون لها تأثیرها فى شعره , وهذا هو 
ما يسمى بالتأثير الباشر فرب شاعر قد نأى بجانبه وأعرض عن مثل 
هذه الأشياء » ومع ذلك كان لها تأثيرها فيه وفى إنتاجه ؛ إذ توجهه - 
ريما دون وعى منه - وجهة معينة » وتصبغ إنتاجه بصبفة معينة 
ومحددة..أليس لها بذاك تأثير عليه وإن كان تأثيرًا غير مباشر ؟... 

ومن ثم فضلنا هنا أن نعرض عن دراسة عصر الشاعر » فإن تأثير 
العصر على الشاعر ومنظومته لم يكن مؤثرًا بالشكل الذى يدفعنا إلى 
تجنبه والإعراض عنه إكتفاء بدراسة المنظومة وترجمتها إلى العربية . 
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الفصل الأول 


مؤلف المنظومة 


أولاً : تعريف بمؤلفها اسمه ولقبه وتخلصه وكنيته ونسبه : ` 
جاء فى مصييت نامه : 
" ذاك الذى قال به ذلك الصوفى ۰ ختمه على محمد والسلام ". 
" اسمى محمد »وقد ختمت هذه الطريقة أيضا مثل محمد أيها العزیز "7). 
وجاء فى " أسرار نامه " هذا البيت الذى يجرى الحدیث فيه على 
لسان والد " العطار" : 
" هكذا قال ذلك المحسن فى آخر أنفاسه : إلهى احفظ محمدا " 9). 


آنچه آنراصو فى آن كريد بنام ختم شد آن بر محمد والسلام 
من محمد نام واین شوه نیز ختم کردم چون محمد ای عزیز 


۸ ش . والبیت 


بآخر دم جين كفت آن نکو کار خداوندا محمدرا نکودار 
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وجاء فى " مصيبت نامه ' فى أول بيت تحت عنوان " در حق 
خويش كويد ": 

" يا فريد ما هذا الاضطراب منك فى الروح » قصح 

بمائة لسان : " هل من مزید ؟ * )١(‏ 

كما جاء فى آخر الصفحة فى القطعة نفسها : 

" یعلم الله لو كان للکلام مثیل أو للعطار مثیل ". 

هو فى الشعر أعجوبة الآفاق » وهو خاتم الشعراء على الاطلاق " (). 

ویقول فى آخر بيت من القطعة السابقة : 

" ليس لنآفجة الاسرار من عبیر » طالا أن العطار لا یکون لها 


معيئًا ۳ 


اينجه شورست ازتودرجان ای فرید نعره زن ازصد زفان هل من مزید 
(۲) السابق والصفحة نفسها . والبیتان : 
یعلم الله کرسخن کفعار را بود مفلسی یاب ود عطاررا 
درسخن اعجوبه آفاق اوست خاتم الشمرا على الاطلاق اوست 
(۳) السابق ص 515 . والبیت : 
نافة أسرار نبود مشكبار تاكه عطارش نباشد دست يار 
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یفهم من الأبيات أن اسم شاعرنا " محمد" - وهو فى ذلك سمى 
النبی محمد لم كما چاء فى البیت الأول - ولقبه قري وتخلضه . 
الشعرى!') إما فرید " التی هی مختصر "فرید الدین وإما " العطار " 
تسبة إلى عمله وحرفته » ویسلم " سعید نفیسی " بأن لقب العطار هو 
فرید الدين كما جاء فى آشعاره حین تخلصه الشعری › بيد أنه یقول : " 
وکان یتخلص فى بدء حياته بالعطار وفی شبابه ومثنویاته بفرید " ۲٩‏ , 
وهذا خطأ وقع فيه " نفیسی" بدلیل أن العطار - كما جاء فى الابیات 
السابقة - تخلص بالائتین معا فى "مصیبت نامه" وفی قطعة واحدة . 

ولم يوجد اختلاف حول اسم الشاعر ولقبه وتخلصه بين کتاپ 
التذاکر قديمًا والباحثين حديئًا » بل انحصر الخلاف فقط فى کنیته ؛ 
ولهم فى ذلك - على ما يبدو - مارب » فهناك من يكنيه ب " آبی حامد " 
- وهی أرجح الکنی - خاصة وأن " محمد العوفی " صاحب " لباب 
الألباب " والعاصر " للعطار" کتاه بذلك فى هذا الکتاب الذی ألفه أثناء 
حياة "العطار" ؛ فقال :" الاجل فرید الدین افتخار الأفاضل آبو حامد 
آبو بكر عطار نیشابوری " (۲۳ » ومعنی عبارة العوفی "هذه هو" فرید 


(۱) التخلص فى الفارسية هو أن یتخذ الشاعر لنفسه اسم أو لقبا یذکره فى نهاية قصائده 
أو غزلیاته أو أثناء مثنوياته کی لا پنسب شعره إلى غیره . 

(۲) سعید نفیسی : جستجود راحوال وآثار فرید الدین عطار نیشابور ص يه تهران ۱۳۲۰ 
ھ .ش. 

)۲( محمد العوفی :النصف الثاتی من کتاب لباب الالباب تصحیح ادوارد براون انكليسى . 
ص۳۳۷ . ط بریل فى لیدن 
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الدين آبو حامد بن أبى بكر العطار التیسابوری ". وذلك لأن الفرس 
يحذفون كلمة "ابن" بين الأسماء اکتفاء بالإضافة بينهما تسمی " 
إضافة ابنية . ولهذا لم ينتبه " ميرشير على خان " فى تذكرته " مرآة 
الخيال" لهذه الحقيقة - كما يقول سعيد نفيسى )١(‏ - فقال إن للعطار 
كنيتين هما آبو حامد وأبى بكر. 

ويرجح "القیسی" سبب كنية "العطار" بأبى حامد اقتداء بأبى حامد 
محمد بن محمد الغزالى الطوسى (ت۵۰۵ ه) ويرجع سبب ذلك إلى ولع 
"العطار" بالمتصوفة منذ الصغر ؛ إذ كان جماعا لأخبارهم وأقوالهم 9) . 
ومن الممكن أن نتفق مع " القيسى " فى ذلك إذا علمنا أن "العطار" تربى 
فى المدرسة النظامية التى كانت تدرس فيها كتب "الإمام الغزالى' الذى 
يدرس فیها آیضا. ولا ريب أن العطار" قد تشبع بافکار "الغزالی" 
من خلال کتبه التی كانت تدرس له فى الدرسة النظامية , ويؤكد ذلك 
أن " العطار " قد تأشر فى کتابه "منطق الطیر"- كما آثبت الدکتور 
بديع محمد جمعة (') - بما کتبه " الامام الغزالی" فى " رسالة الطیر" 
ناهيك عن اشتراك الاثنين فى حب التصوف والهجوم على القلسفة 


والفلاسفة . 


(۱) سعید نفیسی : جستجو .. ص يز . 
(۲) د. ناجی القیسی ص ۲۵ ۰ 
(۳) د. يديع محمد جمعة : منطق الطیر , القافرة ١۹۷٠م‏ . الطبعة الاولی ص ۲۷ وما 


بعدها . 
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ويكنيه البعض ب" أبى طالب" » وهی أشهر كنية بعد آبی حامد" 
وقد لا نوافق عليها؛ ففيها رائحة التشيع » وبخاصة أنه قد وجد - فيما تلا 
ذلك من قرون - من رغب فى أن يثبت تشيع "العطار" فى أخريات حياته , 
وأنه ادعى التسنن تقية » فنسب إليه منظومات مليئة بمدح أئمة الشيعة 
والمغالاة فيها - كما سيأتى فى حينه - فلا مانع من أن یکنی ب" أبى طالب 
والد سيدنا "علی" کرم الله وجهه » وانساق وراء ذلك بعض كتاب التذاكر 
والباحثين عن قصد أو غير قصد . وكناه حاجى خليفة ب "أبى عبد الله" () , 
وهذا ضعيف لأن حاجى خليفة غير ثقة وتؤخذ أقواله بحذر . 

أما نسبه : فإنه ينسب - فى الغالب - إلى بلدة نیسابور حيث 
ولد ومات ؛ فيقال " العطار النيسابورى' » وأحيانًا ينسب إلى قرية 
"كدكن” إحدى توابع نيسابورى - التى يقول البعض إنه قد ولد فيها - 
فيقال "العطار الكدكنى النيسابورى". 

والبعض ينسيه - خطاً - إلى همدان ؛ فيقال ' العطار الهمدانی » 
وهذا خلط من حاجی خليفة: بين العطار النيسابورى وعطار آخر كما 
أثبت سعيد نفيسى)- هو العطار الهمدانی ت 1٩‏ ه . ولعل السبپ 
فى هذا الخلط یرجم إلى كلمة "عطار" الصاحبة لهما . 


(۱) حاجى خليفة : كشف الظنون عن أسامى الكتب والفتون ح ۲ ص ۱۵۰3 استانبول 
۱۹:۳ 
م 


(۲) نفیسی جستجو ...ص ها . 
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وأميل إلى أن اسم "العطار " بالكامل كما جاء فى "آتشکده" () هو : 
قرید الدين آبو حامد محمد بن أبى بكر إبراهيم بن أبى يعقوب إسحق 
ابن إبراهيم العطار الكدكنى النيسايورى ". 


ثانیا : تحقيق تاريخى حول مولده ووفاته : 

اختلف مولفی التذاكر - قديمًا - اختلافًا بينًا فيما يتصل بتحديد 
تاريخ مولد العطار وتاريخ وفاته , وذهب كل منهم فى تأييد رأيه كل 
مذهب » ولكن حججهم لا تعد أدلة علمية بأية حال بل تعتمد على خرافة 
تنوقلت فيما بينهم بنصها - ستأتى الإشارة إليها فى موضعها - 

ولقد حاول كثير من الباحثين المحدثين تحديد تاريخ لمولد العطار" 
وتاريخ لوفاته على أساس اتباع منهج علمى فى الاستدلال » وکانت 
النتيجة أن اتسعت شقة الخلاف بينهم وتباعدت الفترة الزمنية بين أقدم 
تاريخ وأحدث تاريخ اقترح لمولده أى لوفاته . 

وإذا كنت أقدم على الخوض فى هذا الموضوع العقد ۰ فإنى لا أحاول 
أن أتقدم باقتراح جديد فى هذا الصدد » ولكنى سأحاول من خلال 
مناقشة هذه الآراء وترجيح بعضها أن أخرج بأقرب الآراء إلى الاحتمال 
وأجدرها بالاطمئنان إلى أنه التاريخ الصحيح . 


(۱) بيكدلى آذر : آتشکده آذر . بخش دوم تصحيح حسن سادات ناصرى ص 596 . جاب 
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لما لم يتوافر لدينا تاريخ محدد وموثق به لمولد "العطار" وآخر لوفاته 
فمن المستحسن أن تُحود - أولاً - كم سنة عاشها العطار - من خلال 
الموثوق به من أشعاره - فهذا أجدر أن یقرب إلينا تاريخى مولده ووفاته : 


(1) لعل آکبر فترة زمنية ذكرها بعض الكتاب () لحياة 
العطار هی أنه عمر ۱۱۶ سنة وهذا رأى غريب 


(۱) منهم : أمين أحمد رازی : هفت آقلیم (اقلیم جهارم). تصحیح جواد فاضل . جلد دوم 
ص ۲۲۸ تهران - هدایت : ریاض العارفین .جاب دوم ص 15١‏ ؛ إن ذکر أنه ولد سنة 
۲ ه واستشهد سنة 2۱۱۷ - آر مغان سال هفدهم شماره دوك ص ۱۲۲ - محمد 
على مدرسی : ريحانة الأدب . جلد چهارم . جاب دوم ص ٤٤‏ تبریز - شلبی نعمانی : 
شعر العجم ترجمة فخر داعی . جاب دوم ۱ تهران ۱۳۲۹ ذکر أنه ولد سنة ۰۱۳ 
واستشهد سنة ۱۲۷ ه - دولتشاه : تذكرة الشعراء . بهمت محمد رمضانی ص ۱۶۰ 
تهران ۱۳۳۸ - هدایت : مجمع القصحاء . بکوشش مظهر مٌصفا ص ٩۳۰‏ تهران 
۹ - سید نور الله شوشتری : مجالس المؤمتين . جلد دوم ص ٩٩‏ تهران ۱۳4۰ 
ش ولم یکتف بهذا القول بل ذکر أن العطار عاش فى نیسابور ۲٩‏ سنة وفی شادياخ 
۸ سنة عکس قول دولتشاه الذی قال إنه عاش فى نیسابور ۰۸ سنة وفی شادیاخ ۲۹ 
سنة مما آثار حفيظة " القیسی “فى " عطار نامه" ص ۸۱ فرفض قولهما مستندا إلى 
حقيقة تاريخية ٠‏ وهی أن الغز استولوا على خراسان فى عهد سنجر سنة ۵1۸ ه 
وخريوها وأحرقوها وأحدثوا فیها القتل بحیث وصل عدد القتلی من محلتین منپا ۱۵ 
ألف رجل سوى التساء والأطقال » وانتقل من بقى من أهلها إلى شادياخ ٠‏ وصارت 
نیسابور مكان الوحوش ومرتع البهائم . فكيف إذن أقام العطار بها ۸۰ سنة أو ۲۹ 
سنة ؟!!. خواندامير : حبيب السير . جاب دوم ج۲م۲ص) ۳۲ - هرمان اته : تاريخ 
أدبيات إيران . نقله إلى الفارسية رضا زاده شفق ص ١١4‏ تهران ۱۲۵۱ ه . ش. > 
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فى حد ذاته (') » بل ومستبعد تمامًا ؛ فالعطار لم يذكر فى 
أشعاره - الموثوق بنسيتها إليه - أنه قد عاش كل هذه 
السنوات علمًا بأن العطار" قد تميز بأنه كان يذكر سنى 
عمره بين الفينة والفينة » فلو بلغ سن المائة مثلا ء لأغراه ذلك 
بذكره » أضف إلى هذا أن أقدم الكتب القريبة من وفاة 
"العطار" تالیفا مثل لباب الالباب" للعوفی" » “تاريخ كَزِيده' 
للمستوفي": "مجمل فصيحي" لخوافی" " نفحات لاس" 
للجامی» لم تذکر ذلك . ویبدو أن آولئك اعتمدوا على بيت ورد 


= الجامی : نفحات الانس . تصحیح ومقدمة مهدی توحیدی بور ص 1٠١‏ تهران ۱۳۳۲۷ . 
أحمد خوشنویس عماد : مقدمة مظهر العجایب ص نوزده تهران ۱۳۶۵ - وأیضا 
مقدمد لسان الفیب . تهران ۱۳۶۶ الصفحة التالية ل ص.ج ولقد انمحی منی رقم 
الصفحة بعد تصویرها فى طهران والعودة بها . وجدیر بالذکر أن الحقق کتب فى 
مقدمة النظرمتین أن العطار ولد سنة 4۸۲ ه » سنة 447 ه , وأن الاعتقاد بأنه عاش 
4 سنة يعد صحیحا , ثم يذكر بعد ذلك أنه استشهد سنة ۱۲۷ ه . وهذا أمر غريب 
من محقق یعتبر الفرق بين ١۸٤ه‏ وسنة ۱۲۷ ه هو ۱۶ سنة !!!۰ 


Catalogue Des Manuserits persans De lea وأيضا‎ 
=Bibliotheque Nationale per E . Blochet Tome premier Nos 1-720 
paris ۰ 

(۱) فی كتاب سی فصل ص ۲ يذكر "تقی حاتمی" رأيًا غريبًا مضمونه أن العطار ولد سنة 
۷۰ إلى سنة ٠448ه‏ . وأنه عمر أكثر من ۱۶۰ سنة أو أقل قليلاً وهذا الرأى لا 
يستحق عناء الرد عليه . ولقد نکر هذا المحقق هذا الرأى نفسه أيضمًا فى مقدمة 
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فريد النين” يتن على آنه بز أكثر مق ما عام وها البيت ى : 
"تجاوز عمرى مائة العام » وسرى الالم فى كل أعضائی" )٩‏ . 


. . ورد فى منظومة نرى أنها لم تثبت نسبتها إلى العطار" وعندى من الادلة 


المعتمدة على الدراسة الداخلية لها ما يثبت صحة ما زعمته » وهو أنها 
ليست "للعطار" » ومن هذه الأدلة : 

-١‏ جاء فى نهاية النظومة ) تحت عنوان " در خاتمه كلام وتاريخ 
سال اتمام واظهار عجز وناتوانى ومعذرت" هذان البيتان : 

" فى تلك السنة التى صار لى الطبع فيها صديفًا » وكانت سنة 
خمسمائة وأريع وثمانین . 

" تجاوز عمرى مائة العام » وسرى الالم فى کل أعضائى ". 


ومعنى هذا أن الشاعر قد انتهى من هذه المنظمومة سنة ۵۸۶ ه . 
وقد تجاوز عمره مائة عام »> ويخاصة أنه يقول بعد ذلك بأبيات قليلة : 


(۱) مظهر العجايب . تحقيق أحمد خوشنويش عماد ص 17 والبيت : 


سال عمر من زصد بگذشته بود جمله اعضايم بدرد آغشته بود 
(۲) السابق والصفحة نفسها والبیتان : 

آندر آنسالی که طبعم كشت يار بود سال پانصد وهشتاد وچار 

سال عمر من زصد بگذشته بود جمله اعضایسم بدرد آغشته بود 
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"حينما تم كتابى - هذا - تحت رحمته » أنهيته برحمته والسلام" ( . 
على حين نجد فى صفحة أخرى فى أول المنظومة () هذا العنوان " حديثى 
منقول از شيخ نجم الدين كبرى خوارزمی " » ويندرج تحته أشعار أولها : 

" هكذا قال نجم ديننا » ذلك الذى كان فى الدنيا من الأولياء'. 

ومن عنوان القطعة ويخاصة کلمة ‏ منقول " » ومن البيت السابق 
ويخاصة "آنکه يود : أى ذلك الذى كان " نستشف أن الأبيات قد كتبت 
بعد وفاة " نجم الدين كبرى ". والثابت تاريخيا أنه قد استشهد على 
أيدى الفول سنة 11۸ ها" . ولا خلاف فى ذلك ؛ فكيف إذن كتبت هذه 
المنظومة التى انتهى من تالیفها - كما قال - سنة ۰۸۶ ه بعد وفاة 
" نجم الدين كبرى " الذى توفى سنة 514 ه . 

۲ - وإذا قيل إن الشاعر كتبها أثناء حياة " نجم الدين کبری " 
وليس يعد وفاته وأن صيغة ( أنكه بود) لا تدل على أنه قد كتبها بعد 
وفاته فلنا على ذلك رد هو : 


(۱) السابق ص ۲:۷ . 
(۲) السابق ص ٩‏ . والبیت هو : 
اینچنین گفته است نجم الدینین ما آنکه بود اندرجهان ازارليا 
(؟) ارجع إلى کتاب تحقیق در احوال وآثار نجم الدين کبری آویسی . تحقیق وتالیف 
منوجهر محسنی ص ۷ تهران ۱۳۶۲ والی کتب التذاکر االتی تناولت هذا الشیخ 
بالحديث . 
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يذكر الشاعر أن عمره سنة ۵۸۶ ه قد تجاوز مائة عام » فلو علمنا أن 
" نجم الدين كيرى " كان قد ولد سنة ۵۶۰ ه فيكون عمره سنة ۰۸۶ ه بلغ 
حوالى ٤٤‏ سنة » فهل من الممكن والمعقول أن ينتلمذ شيخ معمر تجاوز عمره 
مائة العام على يدى رجل عمره ٤٤‏ سنة ؟!! - وإذا قيل هذا جائز فهذا 
لا يقاس بالسنین .. نقول " إذا جاز هذا فهل يجوز لعالم متصوف كبير 
مثل العطار" - مع ماله من قيمة علمية فى مجال التصوف , وماله من 
مؤلفات صوفية رائعة يعتد بها وموضع شهادة الجميع واستحسانهم بما 
فيهم عظماء التصوف أمثال جلال الدين الرومى ؛ ومحمود الشبسترى - 
أن يقول وقد تجاوز عمره مائة العام عن رجل عمره ٤٤‏ سنة فقط : 

"جاء - شيخنا - نجم الدين كبرى ۰ مرات عديدة أمام منجم 
الصفاء ذلك " () ؛ أى أنه يعترف صراحة بأنه شيخه ومولاه . 

۳ - وسوف تصل الغرابة أقصاها إذا علمنا أن مؤلف هذا الكتاب 
فل يدل ون تدهم نجنا يها کن حل الدين روم اا 
الإيرانى الكبير ؛ فتحت عنوان : " دربيان خبر دادن ازجلوه ظهور 
مولوى رومى قدس سره" تأتى أبيات يتصدرها هذا البيت : 


"سيظهر من بعدى عارف واقف على كل العلوم من ساسها "یدعی الرومى) 


(۱) مظهر العجايب ص ۲۳ والبيت : 


جندنوبت نم دين كبراى ما آمد اندرپیش أن كان صفا 
(۲)السابق ص ۲۰۹ والبيت : 
عارفى واقف زامل هر علوم بعد من بيدا شود كويد بروم 
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فهذا أمر لا يعقل ونحن نري بالعطار » وهو شاعر عظيم أن يقول 
مثل هذا القول . 

إن القضية - فى نظرى - أن " العطار " رجل عرف بسنيته فى 
مواطن امتلأ بالتشيع والمتشيعين , فلم يسلك مسلكهم فى ذم الخلفاء 
الراشدين وتمجيد أئمة الشيعة وآل البيت ... فلا بد أن يوجد من يرغب 
فى أن يثبت شيعية هذا الصوفى الكبير فينسب إليه كتايًا مليئًا بمدح 
أئمة الشيعة والمغالاة فى مدحهم , والكتاب لا يخرج عن هذا .. بل 
وينعدم فيه الفكر " العطاری" الصوفى الموجود - على سبيل الثال - فى 
أشعاره الموثوق بها مثل " منطق الطير " "مصیبت نامه " " الهى نامه" 
اسرار نامه" ... إلخ . 

(ب) هناك من الباحثين ۲۲ من يذكر أن "العطار" قد عمر أكثر من 

۰ سنة ويستشهد فى ذلك بهذا البيت "للعطار": 

"بدا له أن ذلك الشيخ ذا التسعين عام » قفز وتمنطق بالزنار ". 

حقيقة , هذا البيت " للعطار " ومن أشعاره الموثوق بها وقد ورد 
فى ديوانه ) ؛ ولكن سياق البيت وارتباطه بما قبله ويعده لا يدل على 


(۱) تعنى به سعيد نفیسی فى : جستجو .. ص لد 
(۲) ديوان فريد الدين عطار نيشابورى . تحقيق سعيد نفيسى ط ۲ ص ٥۰۹‏ تهران 
۹ والبیت رقم 4774 


کاربش پدید آمد كان پیر نود ساله برجست وميان جان بربست بزناری 
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أن الحديث يدور حول العطار" » بل هو حكاية تروى عن شيخ يتحدث 
فيها "العطار() . عنه ويؤكد ذلك بيت جاء فى آخر الحكاية بعد البيت 


" ظل العطار من أمره فى مائة لون من الحيرة » کل شخص يرى 

هذه الحيرة » يتعنى له الوافقة ". 
يشير به إلى أنه قد بلغ السبعين والنيف : 

"أتى الوت أمام وادى السنین المائة » وألقى عمرك الستين على 
رأس السبعين والنيف " ( . 

ومعنی هذا آن * العطار " قد عمر سیعین عاما وتيقا 2 
والنیف فى الفارسية - كما هو فى العربية أيضًا - من ۳: ۰٩‏ 
فیکون العطار قد عاش ۷۲ سنة بصورة مؤكدة . ویجوز أنه قد عاش 
حتى بلغ ۷۹ سنة , وأرجح أنه لم يبلغ الثمانين عامًا » وإلا لذكر ذلك 


(۱) سبقنا فروز انقر * فى شرح أحوال - ص ٠١‏ القول يأن هذا البيت لا يعبر عن عمر 
العطار بل هو فى وصف شيخ 
(۲) العطار : ديوان العطار ص ۰۹ والبیت : 
عطار ازکار اودر ماند بصد حيرت هركس که ببيند اين حيرت بودش آری 
(۲) السابق ص ۲۰ والبیت : 


مرگ در آورده پیش وادی صد ساله را عمر توا فگند شست برسر هفتاد واند 
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ويخاصة أنه كان قد ذكر قبل ذلك أنه بلغ الستين - وقبله ذکر 
الخمسين والثلاثين - فيقول : 

"على الرغم من أننى كنت شيخ الطريق ستين سنة ۰ فلا أعلم فى 
مثل هذا الطريق هذا القدر" () . 

ويناء على هذا » فالراجح أن العطار قد عمر من ۷۲ سنة إلى ۷۹ 
سنة .. ويرجح "عسزام" () أنها ۷۲ سنة على حين يرجح 811166 7) 
الالانی أنها ۷١‏ سنة » ويفترض فروزانفر(*) أن عمر " العطار " يقترب 
من الثمانين . 


ثانا : 


من الصعب تحديد تاريخ لولد " العطار" تحدیدا قاطعًا - 
ويخاصة لمن عاشوا فى مثل هذه العصور ؛ إذ لا يعرف شأنه - أثناء 
مولده - حتى يهتم بحفظه وتدوینه » هذا على العکس من تاريخ وفاته ۰ 


(۱) السابق ۴۰۲ والبیت : 
كرجه پیرراه بودم شت سال نی ندانم درچنین راه اين قدر 
(۲) د. عزام : التصوف وفريد الدين ص ۰۱ 
Islam Ansikiopidisl . Istanbui 1961. 2-Cilt. Attar Maddesi - ۲۱ il- (Y)‏ 7.م 
mut Ritter.‏ 


. ٠١ فروزانفر : شرح احوال - ص‎ )٤( 
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فإن شهرته وشهرة من هم على شاكلته من شأتها أن تدفع كتاب التذاكر 
إلى حفظه وتحديده . 

ورغم هذا ... فمن الغريب أن تاريخ وفاة العطار - رغم شهرته 
الواسعة - موضع اختلاف كبير بين كتاب التذاكر والباحثين فمازال 
الغموض يكتنفه , فبينهم من يقول إنه استشهد ۰۸۱ ه ؛ أو ۰-۵۱۰۷ 
أو 1۱۸ أو 177ه إلى من يقول إنه توفى وفاة طبيعية سنة ۵۱۰۷ : 
وهذه هى أشهر التواريخ بين تواريخ عدة نالت أدلة متعددة لتأكيدها . 

ويهمنا - هنا - أن نفند الآراء ونرجح بعضها على البعض الآخر 
حتى نصل إلى أقرب الآراء إلى الاحتمال وأجدرها بالاطمئنان إلى أنه 
التاريخ الصحيح لوفاته , عسى أن یساعدنا ذلك مع ما رجحناه من 
سنى عمر الشاعر إلى الوصول إلى تاريخ آخر أقرب إلى ولادته مادامت 
مجهولة وغير محددة : 

والرأى الأول : أنه استشهد سنة ۵۸۱ ه : 

ينقل صاحب مطلع الشمس ) قصيدة - من اللمع - لعليشير 
نوائى (') عن "العطار" أولها : 


هذه جنات عدن فى الدنا عطر العطار مهجة من دنا 


(۲) وزير السلطان حسين ميرزاى بايقرا , وهو الذى جدد قير العطار فى نیسابور سنة 
۱ هھ . 
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إلى أن يقول : 

" فى سنة خمسمائة وست وثمانين من الهجرة » صار ذلك القمر 
المنير مخلوطًا مثل الشمس. 

" قتل فى عهد هولاکو خان ۰ وصار شهيده فى الشهادة طاهر 
الروح" () . 

ومعنی هذا أن صاحب هذه الأبیات یعنی أن " العطار " قد قتل 
فى سنة ۰۸۲ه فى عهد هولاکو خان . ویتولی صاحب مطلع الشمس 
بتفسه الرد العلمى عليه ؛ فینفی ذلك محتجًا بأن هولاکو خان دخل 
إيران سنة 10۰ه » وانتهی من فتح قلاع الاسماعيلية سنة 104ه » ثم 
استولی على بغداد بعد ذلك بعامین أى سنة ٠٥١‏ ه ‏ . ویرچح " د. 
عزام" () هذا التاريخ نفسه لوفاة "العطار" لا على أساس ما ذکره 
علیشیر نوائی ء بل لانه قد رجح أن العطار قد ولد سنة ۵۱۳ ه وعاش 
۳ سنة » فتکون وفاته سنة 547 ه مع الاستدلال ببیتین جاءا فى 


"هفت اقلیم هما : 
(۱) والبیتان : 

سال هجری پانصد وهشتاد وشش شد بیغ آن مه فروخورشید وش 
کشت دروقت هلاکوخان ملاك ورشهادات شد شهید ش جان باك 


(۲) محمد خان : مطلع الشمس ص١ ٠١‏ 5 
(۳) د. عزام : التصوف وفريد الدين ص ٩۱‏ . 
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شيخ عطارآن فريد روزكار مرشد شاهان وشاهنشاه فقر 
شد شهي دراه فقر آن رهنما سال تاريخش زآن شدراه فقر )١(‏ 

ويرى صاحب "هفت اقلیم" أن جملة "راه فقر" بحساب الجمل 
تساوی (۵۸۱) - وهذا صحیح - غير أن سعید نفیسی" يرد على 
صاحب هفت اقلیم قائلا: إن هذه القصيدة کتبت بعد موت العطار بما 
القرن الثامن الهجری () . 

الرای الثانی : استشهد أو توفی سنة ۱۰۷ ه : 

آقدم من قال بهذا التاريخ هو صاحب " مجمل فصیحی "9 , 
وتبعه فى ذلك کل من : " عبد الحسین زرین کوب" و ناجی القیسی" ؛ 
ليس على آیدی التتار » بل على أيدى فدائی الاسماعيلية أو على آیدی 
قطاع الطریق (*) ویعتمد " زرین كوب" فى ذلك الترچیح على رفض 


(۱) رازی : هقت اقلیم ص ۲۲۸ وترجمة البیتین :" الشیخ العطار ذلك فرید الدهر مرشد 
ذلك " راه فقر . 

(۲) نفیسی : جستجو ..ص سی . 

(۳) نقلاً عن القیسی فى عطار نامه ص ۲۳۲ . 

. عبد الحسین زرين كوب : یادداشتها واندیشها . جاب دوم ص ۱۵۳ وما بعدها ۳۵۳۵ تهران‎ )٤( 
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بعض الروايات التى تثبت أن "العطار" عاش بعد سنة ۱۰۷ ه » فيرفض 
رواية للغوطی" تنص على أن " نصير الدين الطوسی ( ولد سنة ۵۹۷ه) 
قد قابل "العطار" فى "نيسابور" - ومن يستشهد بهذه الرواية يرى أنها 
تمت مابين سنة ۱۱۲ ه إلى سنة 11۸ه » كما يرفض القول بأن 
"العطار" كان مریدا لنجم الدين كبرى محتجا بان الأخير كان قد عاد 
إلى " خراسان" من سفريات طويلة وبعيدة فى حدود سنة ۰۷۰ ه إلى 
سنة ۰۸۰ ه ء وكان " العطار" حينئذ صغیرا ومبتدنًا أو حديث عهد 
بالتصوف » ومن الجائز أن يكون قد انتهى من " منطق الطیر فى ذلك 
الوقت . ويعتمد "زرين کوب" على استدلال يؤيد به ما قاله » وهو أنه ليس 
ثمة ذكر فى آثار " العطار" لحروب "محمد خوارزمشاه' وحوادثه المهمة 
التى حدثت بين سنة ۱۰٩‏ ه وسنة 717 ه » ثم ينكر رواية لقاء " 
العطار" بالطفل " جلال الدين الرومى " وإهداء العطار" له نسخة من 
كتابه " اسرار نامه " - ومن استشهد بهذه الرواية یری أنها تمت بين 
سنة ۱۱۲ ه وبسنة 1١1ه‏ . 

ورغم مكانة " زرين كوب" العلمية » فإننى أجد نفسى غير مدفوع 
إلى قبول رأيه » ذلك لأن " زرين کوب" اقتنع بالتاريخ الذى ذكره صاحب 
"مجمل فصیحی" وانفرد به عن آراء كتاب التذاكر » وحاول دعمه بالادلة 
السابقة » ثم عاد إلى تأیید بعض ما رفضه , فتراه يثيت بعد ذلك رواية 
" ابن الغوطی "مرجحا أنه ريما قد حدثت ونصير الدین طقل . 
آما رقضه للرواية التی تنص على لقاء العطار" بالطفل جلال الدين الرومی 
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لأنهما - كما قال - مختلفان فى المسلك والمشرب فى أعمالهما فلم يلتقيا » 
فهذا ليس بدليل كاف يُعتمد عليه » كما أنه - فى ظننا - ليس ثمة 
اختلاف كبير بينهما ؛ فهما عالما تصوف عظيمان , وللرومی" أقوال عن 
تأثره بالعطار وأنه فى ناصية واحدة من مدن عشق العطار" "السبعة" . 
بل تأثر كثيرًا فى أشعره بمؤلفات العطار مثل اسرار نامه و مصیبت 
نامه" » بالاضافة إلى هذا فالقابلة قد تمت - إن صح هذا - وجلال 
الدين طفل لم يتحدد يعد مسلكه ومشريه .أما اعتماده على أن العطار" 
لم يذكر حروب "خوارزمشاه" فهناك احتمالان : الأول ريما ذكرها وفقدت ؛ 
والثانى : أن العطار" - كما ذكرت آنقا - اتخذ لنفسه مسارًا محددا 
وخطًا معيئًا ؛ فلم يربط نفسه بحاكم قط » ولم يمدح أحدًا ۰ كما أنه لم 
تكن له مشاركات سياسية . أضف إلى هذا - وهذا هو المهم - أننا لى 
فرض وسلمنا بتاريخى مولد العطار سنة ٠04ه‏ ووفاته ستة ۱۰۷ 
كما حددهما ' زرين کوب" . فان هذا يتعارض مع قول العطار بانه 
عاش سبعين سنة ونيقًا . 

أما الثانى وهو " ناجى القيسى ‏ ( فقد اتبع 'زرين کوب" فى كل 
خطواته واقتفی آثره » بل اننی آزعم أن کل جديد اعتبره القیسی" 
فى هذا الوضوع » مأخوذ بنّصّه من آزرین کوب سواء بترجیح 
تاريخ الوفاة سنة 1.۷ ه أو برفض القول بلقاء "العطار" للطویسی" 


(۱) رأى القيسى فى عطار نامه ص ۲۲۱ وما بعدها . 
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و لجلال الدين الرومی" أو أن العطار: كان مريدًا "لنجم الدين کبری" , 
كذلك التشكيك فى رواية "اين الغوطی . وهذا عين ماقاله " زرین كوب » 
ريما اختلف معه فى شىء واحد وهو أنه - بعد أن عرض آراء 
الباحثين - أنكر مبدأ قتل " العطار " سنة 4١11ه‏ أو سنة ۱۲۷ ه 
لعدم وجود ما يثبت ذلك من أدلة » ثم يرى - بعد ذلك - أن "العطار" 
قد مات ميتة طبيعية سنة ۱۰۷ ه , وذلك لأنه - أى "العطار" - 
رجل زاهد عابد منصرف للعبادة والتالیف » فليس هناك 
ما يوجب قتله . 

ونحن نرد عليه بدورنا متسائلين : ما دليلك أنت على أن 
" العطار " قد مات ميتة طبيعية ؟ ثم إن "المغول'- حسب طبيعتهم - 
لم يكونوا ليختاروا الأشقياء دون الرحماء مثلاً » بل هم - كما أبدع 
بعض الكتاب فى وصفهم - ' جاءوا وهدموا وأحرقوا , وقتلوا 
ونهبوا وذهبوا ؛ أى لم يبقوا على شىء ۰ فما يمنعهم مانع من قتل 
من يرونه أمامهم . والأمثلة على ذلك تضيق بها صفحات كتب التذاكر 
والتواريخ . 

يبقى لدينا من الآراء التى ذكرت حول تاريخ وفاة " العطار " 
رأيان : الأول ينص على أنهاستشهد سنة8١"هء‏ 
والشانی سنة 577 ه ء وأنا أرجح الأول وأرفض الأخير. مفندًا - 
أولاً - الرأى الأخير ثم موکدا - بعد ذلك - الرأى الأول ؛ 
أى الذى ينص على أنه استشهد سنة ۵۱۱۸ . 
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الرأى الثالث : استشهد سنة ۱۲۷ ه : 


ذكر هذا التاريخ ورجحه مجموعة كبيرة من کناب التذاكر » وأتبعهم 
بعض الباحثين المحدثين ) » ویعود تأبيدهم لهذا التاريخ للاعتبارات الآتية : 


: منهم‎ )۱( 
Cataogue Des Manuserits Persans De la Bibiotheque. : بلوشية فى‎ 
Natponale p .262 


الرازی : هفت اقليم ص ۲۲۸ - زاهرای خاتلرى : راهنمای ادبيات . جاب اول ص ۲۹۷ 
تهران ۱۳۶۱ - هدايت : رياض العارفين ص ۱۸۱ - عباس القمى : كتاب الكنى والألقاب . 
الجلد الثامن ص ۱۳۱ تهران ۱۳۰۸ - ابو القاسم مسعودى بررسی آثار وأحوال ۲۲۰ 
تن ص 56١‏ تهران - ارمفان سال هغدهم شمارة دوم ص ۲۲ - محمد على مدرسى 
ريحانة الأدپ ص ۱۶۹ - شلبی النعمانى : شعر العجم (الترجمة الفارسية ) جلد دوم 
صا - هدايت : مجمع القصحاء ص ٩۲۰‏ - سيد نور الله شوستری : مجالس 
الومنین ص ٩٩‏ - القزوينى : مقدمة تذكرة الأولياء . تصحيح نيكلسون صديد معتمدًا 
على رواية نفحات الأنس - براون : تاريخ الاب (الترجمة العربية) ص 745 معتمدًا على 
ثمانية مصادر ذكرت لدى الجامي فى نفحات الأنس - ذبيح الله صفا : تاريخ ادبيات 
ح ۲ جاب ششم ص ۸۱۵ - محمد خان : مطلع الشمس ص ۱۵۶ - آذر : آتشکده 
آتشکده آذربخش دوم ص ه ۰ - د. مارکریت سميث : مقال تصوف درايران بمجلة 
روزكار نوح ۲ شماره ۲ ص ۱۲۷ - زستان۳ - 1447 - الجامی : نفحات الائس ص 
۷ - أحمد خوشنویس عماد : مقدمة مظهر العجایپ" عن تفس »انشا فى مقدمة "ˆ 
لسان الفیب" ص يد - د. بدیم محمد جمعة : منطق الطیر ص ۷ .د . نورانی وصال : 
مقدمة مصيبت نامه ص ينج - ذبیح الله صفا : كنج سخن . جلد دوم ص۸۱ ؛ تهران. 
۹ش » ویذکره أيضًا الدکتور آحمد معوض مع التواریخ الآخرى التی ذکرها دون" 
ترجیح ٠‏ وذلك فى کتابه : شاعر الصوفية فرید الدين العطار ص ۷ وما بعدها 
القاهرة ۱۹۷۹ - سعید نفیسی : جستجو - ص نط . وجدیر بالذکر أن نفیسی " هیا 
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١‏ - أن العطار ذكر شيخه نجم الدين كبرى المتوفى سنة 114 ه 
فى ' مظهر العجايب ' بصيغة الماضى ' بوده ' مما يدل على أنه عاش 
بعد سنة ۱۱۸ ه » وذلك حين قال : 


اين چنین گفته است نحم الدين ما آنكه بود درجهان ازاولیا (۱) 


ومن أشهر من قال بهذا الرأى أو الدليل " محمد بن عبد الوهاب 
القزوینی » وسعيد نفیسی » ود. بديع محمد جمعة "۰ 

۲ - أن ' محمد عوفى " صاحب ' لباب الألباب " الذى انتهى من 
تأليفه سنة ۱۱۷ ه كما ذكر على المجلد الأول منه ۰ شرح حال "العطار" 
بصيغة الحاضر هست و است بمعنى 'يكون أو " يوجد وليس 
بصيغة الماضى "بود" أو "داشت" بمعنى "كان" أو وجد" ونحى ذلك من 


التعبيرات التى تطلق على الشعراء الذين توفوا , كذلك لم يزد " العوفی" 


= فهر ستا بعدد التواريخ الختلفة التى قيلت فى وفاة العطار وهى : سنة ۵۸۱ ه ه 
مرات » سنة 1/هه مرتين؛ سنة ۵۵۸٩‏ ۲ مرات » سنة لاأهده ۶ مرات » سنه ۱۰۲ه 
مرة واحدة » سئة ۱۰۰۷ ه مرتین ١‏ سنة 5٠١‏ ه مرة واحدة , سنة ۱۱۷ ه مرتین » 
سنة 714 ه ۲ مرات » سنة 519 ه ۷ مرات » سنة ٩۲۱‏ ه مرة واحدة , سنة 1۲۲ 
ه مرة واحدة » سنة ۱۲۱ ه مرتین سنة ۱۲۷ ه ٩‏ مرات سنة ۱۲۸ مرة واحدة » 
سنة ۱۲۲ ه 4 مرات » سنة ۱۲۷ مرة واحدة سنة ۱۸۸مرة واحدة سنة ۱۹۰ هه مرة 
واحدة » سنة ۲۷ ه مرتین » ثم یخلص نفیسی من ذلك كله إلى أن سنة ۱۲۷ه هی 
آصح التواریخ لأكثرية مؤيديه - شمس الدین سامی : قاموس الاعلام الجزء الرابع ص 
۰ [ستانبول ۱۳۱۱ . 

(۱) سبق أن ذکرنا هذا البیت وترجمناه . 
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على " العطار " لفظ " رحمة الله عليه " أو " قدس سره " , ومعنى هذا 
- كما يقولون - أن "العطار" عاش بعد سنة ۱۱۷ه وأشهر من قال 
بهذا الرأى أو الدليل محمد بن عبد الوهاب القزوينى . 

۳ - يذكر " سعيد نفيسى " () ومن بعده ˆ منوجهر محسنى " () 
أن بلوشیه فى الجلد الثانی لفهرست الکتب الخطية الفارسية فى مکتبة 
باريس الأهلية قد ذکر أن العطار" قد ذکر مرتین فى تذکرة الاولیاء 
أنه کتب هذا الکتاب سنة ۱۱۷ه فى عهد محمد خوارزمشاه ؛ لذا 
یستدل "تفیسی" على أن "العطار" كان حيًا سنة ۱۱۸ ه . 

٤‏ - يذكر نفیسی" () أيضًا - ومن بعده کل من " منوجهر 
محسنی" () و د. بديع محمد جمعة " (*) - أنه بناء على ما چاء 
فى مجالس الومنین وروضات الجنات ؛ ' فالعطار" قابل بهاء ولد 
والطفل جلال الدین الرومی سنة 1۱۸ ه » وأعطی الطفل جلال الدین 
(۱6 سنة حينئذ) نسخة من کتابه "اسرار نامه" » ومعنی ذلك أنه كان 
حيًا سنة ۱۱۸ ه . 


(۱) سعید نفیسی جستجو .. ص نط . 
(۲) منوجهر محسنی ۹۷ . 

(۳) نفیسی : چستجو , ص نط. 

(۶) منوجهر محسنی . ص ٩۷‏ . 


(۵) د . یدیع محمد جمعة ۰ ص ۷ ۰ 
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۵ - يرجح " نفیسی ومن بعده د. بديع محمد جمعة هذا التاريخ 
لأكثرية القائلين به . 

ومع مكانة هؤلاء الكتّاب والباحثين ن جميعا ٠‏ فإننى لا أستطيع قبول 
آرائهم ؛ لآن عندى ما ينقضها : 

-١‏ بالنسبة للدليل الأول : لقد أثبت آنقا أن هذا البيت ذكرَ فى 
منظومة ليست " للعطار" » ولم تثبت صحة نسبتها إليه » فلا يؤخذ به . 
بل هناك من يرفض الاعتراف بتلمذة " العطار" "لنجم الدين كبرى ". 

۲- بالنسبة للدليل الثانى : صحيح أن العوفى " قد انتهى من 
تاليف " لباب الألباب سنة ۱۱۷ ه , ولكنى - وكما سيأتى بعد قليل - 
أؤيد أن العطار استشهد سنة 11۸ ه » فلا تعارض فى ذلك » بالاضافة 
إلى ذلك فهناك رأى ل " زرين کوب"  )'(‏ یمکن أن نأخذ به فى هذه 
القضية ؛ وهو أنه إذا كان "العوقییتحدث عن "العطار" بصيغة الأحياء 
بما يوحى أنه كان حيا وقت تحرير ذلك الجزء من الكتاب » فان من 
المؤكد أن ' لباب الألباب" استمر تأليفه عدة أعوام » ومما لا شك فيه أنه 
استمر تحت التالیف والكتابة فد فترة قبل سنة ۱۱۷ ه , 

۳- بالنسبة للدلیل الثالث : لم یذکر " العطار" أنه انتهى من 
تذكرة الأولياء سنة ۱۱۷ ه- > وفی دار الكتب المصرية نسخة قديمة 


(۱) عبد الحسين زرين كوب : يادداتشتهاى وانديشها .ص ۱۵۰ . 
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محققة بواسطة العلامة القزوينى تحت رقم 4 تصوف فارسی ‏ ليس 
فيها تاريخ محدد للانتهاء منها » ومع فرض أن العطار" انتهى من 
تاليفها سنة ۱۱۷ه. فهل يتعارض ذلك مع القول بأنه استشهد سنة 
1ه ؟! 

4- أما بالنسبة للدليل الرابع : فليس هناك تاريخ محدد للقاء 
"العطار" بالطفل " جلال الدين الرومی" - هذا إذا كان قد قابله بالفعل - 
بل هناك من يذكر () أنه قابله بين سنة ؟١1ه‏ وسنة ۱۱۸ه . 

- ويالنسية للدليل الأخير: فإننا لا يمكن أن نأخذ به ؛ لأنه اعتمد 
على رای الأكثرية » والأكثرية هؤلاء معظمهم من کاب التذاكر , 
والشهور عنهم أنهم ينقلون آراءهم عن دولتشاه - المتقدم عنهم - وهو 
موضع شك لدى الباحثين » وتؤخذ أقواله بحذر . 

إذن يبقى لدينا رأى أخير من الآراء السابقة التى قيلت فى تاريخ 
وفاة العطار وتهاوت أدلتها » وهذا الرأى الأخير هو : 

الرأى الرابع : استشهد سنة ۱۱۸ ه() فى أثناء القتل الغولی 
العام لنيسابور . وأنا أميل إلى هذا الرأى الذى يعد أصح الآراء 


0 نفو شرع انان د عن ۱۳ 
(۲) قال به كل من : محمد جواد مشكور : مقدمة منطق الطيرص بيست وسه جاب چهارم 
تهران 707١ه‏ . ش - فروزانفر : رسالة در تحقيق أحوال وزندكانى مولانا . جاب 
دوم ص ۱۷ . تهران ۱۲۳۶ - ۱۳۷۲ق على أكبر: دهخدا : لفت نامه ص ۲۱۰ - اززیر ب 
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وأجدرها بالاعتبار بعد أن تهاوت الآراء السابقة . ويدفعنى إلى قبول هذا 


= نظر دكتر محمد معين . بخش اول شماره مسلسل ۱۵۲ حرف(ع) تهران ۵۱۳۶۸ . 
ش تقى حاتمى : سی فصل ص - محمد خان : مطلع الشمس ص ٠١١‏ - تقى 
تفضلى : مقدمة منتخبات أشعار عطار ص سه - أحمد سهیلی : مقدمة خسرونامه 
للعطار ص سى ويك - فروزانفر : شرح أحوال .. ص ۱ . ولقد ذكر ' أدلة علمية على 
وفاة العطار نتفق معه فى الكثير منها - عرضه ‏ سعيد تفیسی ‏ فى أثناء عرضه 
لتواريخ وفاة العطار فى كتابه : جستجو ص نط - محمد استعلامى : مقدمة تذكرة 
الأولياء ص جل ودو تهران ١7147‏ خورشيدى بناء على قول عطاملك الجوینی فى 
جپانکشا من أن تخريب المغول لنيسابور تم فى يوم السبت ۱۵ صفر سنة 114ه , 
ولدة ۱۵ يومًا , فإن شهادة الشيخ - على وجه التحقيق - تمت فى النصف الثانى من 
شهر صفر من العام نفسه - كما ذكر هذا التاريخ ایض على قبر العطار فى تيسابور 
( اعتمادا على البيهقى ). 
وهناك تاريخ آخر لوفاة العطار" يقترب كثيرًا من التاريخ الذى رجحناه وهو سنة 
۹ه . ويمكن أن يوضع فى الحسيان . فليس ثمة فرق کبیر بين سنة 11۸ ه وسنة 
٩‏ بالنسبة للفرق مثلا بين سنة ١۸٥ه‏ وسنة /57171ه - ويخاصة أن أصحابه قالوا 
إنه استشهد فى القتل المغولى على نيسابور سنة 116ه - ولقد ذكره صاحب هفت 
اقليم ص ۲۲۸ ضمن التواريخ التى ذكرها لوفاة العطار - مير شير على : تذكرة مرأة 
الخيال ص ۶۱ طبع حجرى بمبى بکتابخانه مجلس شوارى ملى تهران . وذكره كل من 
دولتشاه ص ١١4‏ تذكرة الشعراء ونقيسى فى جستجو ص نط » ويذكر أيضا تاريخ 
آخر قريب من سنة ۱۱۸ ء وهو سنة ۱۱۷ه - وذكره أيضًا - أى سنة ۸1۱۸" دبیع 
الله صفا" فى : كتجينه سخن . جلد سوم ص ۲۲۸ تهران ١714‏ ه . ش . 
وهناك تاريخ غريب فى رأيه للباحث الألمانى " هرمان اته" فى تاريخ أدبيات (الترجمة 
الفارسية) ص ۱۵۶ هو أن العطار ولد سنة oY.‏ وقتل على أيدى المغول وعمر ۱۱۶ 
سنة . ومعنى هذا أن العطار قتل سنة ۱4۶ ه. وهذا رأى غريب لم يقل به آحد من 
قبل ولا ندرى من أين أتى "اته" يه , اللهم إلا إذا كان يعنى أن العطار ولد سنة ۰۱۳ 
فتكون وفاته سنة ۷۲۷ ه . 
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۱- تداعى الآراء السابقة وعدم صمودها أمام الأدلة العلمية التى 

؟- أن المغول خريوا "نیسابور" - "موطن العطار" - سنة ۱۱۸ ه 
تماما بسبب حقدهم الشديد على أهلها الذين قتلوا ` تغاجاركوركان” 
صهر "جنکیزخان " وخربوها تماما ولم يتركوا سوى ٠٠١‏ من الحرفيين 
هاجروا إلى بلاد التركستان . ولا يتصور أنهم تركوا العطار حيا. 

۳- لم يثبت تاريخيا أن الغول أغاروا على نيسابور سنة ۱۲۷ه . 

-٤‏ اعتقد أن " العطار" لو كان قد نجا من القتل الفولی فى 
نیسابور سنة 8١1ه‏ وظل حتى سنة ۱۲۷ ه . لكان قد ذكر - وهذه 
عادة الشعراء - وحشية الفول التى لا يسكن إزاعها لسان خصوصا أنه 
كان قد ذكر من قبل حاثة " الفز" وما صاحبها من قحط ألم بنيسابور . 


ثالث : 
وريما كانت سنة 4۰ ه كما رجح كل من " فروزانقف و" )١(‏ 


(۱) فروزانفر : شرح أحوال - ص 5 . 


45 


و آحمد سهيلى خوانساری" (۲. ويدعم هذا الرأى ماجاء فى منظومة 
“مصيبت نامه " للعطار من أبيات تشير إلى حادثة " الغز " بمدلول معين : 
آن یکی ديوانه يك كرده خواست كفت من بی برگم اين -!.خداست 
مرد مجنون كفتش ای شوريده حال من خدا را آزمودم قحط سال 
بود وقت غز زهر سو مرده واونداد ازبی نيازى کرده () 

ففی النص السابق إشارة إلى حادثة " الغز" وما سییوه لنیسایور 
- موطن العطار - من قحط والمشهور تاريخيًا - كما تقدم - أن هذه 
الحادثة تمت سنة ۵۶1۸ ه . 

وحيث إن "العطار" لم يُفصّل القول فى هذه الحادثة المدمرة لوطنه 
تفصيل شخص واع مدرك لكل ما حوله فأرجح أن عمر العطار حينئذ 
لم یتجاوز ۸ أو ٩‏ سنوات » وذلك عمر تذکر به حادثة دون وعى 
بتفاصیلها » وهذا ما فعله فى القطعة السابقة . 

ویستشهد کل من " فروزانفر" ( و" أحمد خوانساری" (*) بقطعة 
آخری ذکرت فى " مصیبت نامه" - سبق أن ذکرتها - والتی أولها : 
سائلی پرسید از شوریده حال كفت اکرنام مهین ذو اجلال 


(۱) آحمد سهیلی خوانساری : مقدمة خسرو نامه العطار ص سى ويك . 

(۲) سبق أن ذکرت هذه القطعة وترجتمها فى الفصل الأول من الباپ الأول من هذا الکتاب . 
(؟) فروزانفر : شرح احوال - ص " وما بعدها . . 

(۶) أحمد خواتساری : مقدمة خسرو نامه للعطار ص سى ويك وما بعدها . 
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على أن القحط المذكور فى هذه القطعة هو ما حدث سنة ۵۵۲ ه 
فى "نیسابور" "من جراء" الفز" » ويكون الشاعر قد بلغ حينئذ ۱۲ سنة . 

ولكننى لا أتفق معهما فى هذا الرأى لما يأتى : 

-١‏ ذكر "الراوندى” صاحب ‏ راحة الصدور " - والعاصر 
لهذه الأحداث - تصنا - سبق أن ذكرته ۲۷ - وصف فيه تخريب 
" الفز لنیسابور »وما اصای وها به من قحط سنة ۵8۸ ه » 
ولم يشر إطلاقًا إلى أن نیسابور تعرضت لقحط أو تخريب 
ستة ”ممه . 

؟- سلك صاحب " معجم البلدان” () ماسلكه الراوندی نفسه - 
وهو معاصر أيضًا مثله لهذه الأحداث - ذكر حادثة الغز" فى نیسابور" 
على أنها حدثت سنة 048 ه » ولم يذكر أن شيئًا حدث لنيسابور 
سنة ۵۵۵۲ . 

إذن نخلص - من هذا التحقيق التاریخی - إلى ترجیح أن 
"العطار" قد ولد سنة ۵۶۰ ه أو فى حدودها, وأنه توفی فى حدود سنة ۱۱۸ ه , 
وهذه مجرد ترجیحات إن لم تكن قد أصابت کبد الحقيقة فعساها تعين 
على كشفها فى أبحاث قادمة . 


(۱) ارجع إليه فى القصل الأول من الباب الأول من هذا الكتاب . 
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ثالثا : ملمح عن حياته 


ليس لدينا - عند من كتب عن " العطار " - تتبع تاريخى لسنى 
حياته وماحدث فيها سوى إرهاصات تنوقلت بنصها بين كتاب التذاكر ؛ 
فحياة العطار يكتنفها غموض شديد وعجيب ریما انفرد به " العطار" 
دون رفاقه من شعراء الفرس . ولهذا فسوف أحاول هنا - قدر 
الفموض عن هذه الحياة » وذاك من خلال ماکتبوه - على قلته - وما 
يمكن أن يستشف من أشعاره مع الاعتراف بصعوية التتبع التاريخى 
لسنی عمره وماحدث له خلالها منذ مولده وحتى وفاته . 

ولد "العطار - كما سبق أن رجحت - فى حدود سنة ۵۶۰ ه فى منطقة 
"نيسابور" ‏ سواء اکن فيها أم فى قرية " کدکن إحدى توابعها أو فى "شادياخ” 
- كما يرى البعض - التابعة لها أيضًا . وأرجح أنه عاش فى نیسابور" 
حتى سنة 0548 ه ء ثم انتقل إلى شاذیاخ مع من انتقلوا إليها إثر تخريب 
الغز لنيسايور . وهذا هو مايفهم مما جاءفی معجم البلدان" » وقد أصابها 
- يقصد نيساتور - الغز فى سنة 0144 ه بمصيبة عظيمة ؛ حيث أسروا 
الملك سنجر ؛ وملكوا أكثر خرسان وقدموا نيسابور » وقتلوا كل من وجدوا 
واستصفوا أموالهم حتى لم يبق فيها من يعرف وخريوها وأحرقوها ثم اختلفوا 
فهلكوا » واستولی عليها " المؤيد" أحد مماليك سنجر فنقل الناس إلى محلة 
يقال لها شادياخ ... إلخ' (') . ويبدى أنه ظل بها حتى أعيد تعمیر تیسابور" . 


(۱) ياقوت : معجم البلدان ج ۸ ص ۳۵۷ . 
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وعلى هذا 'فالعطار"” عاش فترة حياته الأولى فى " نيسايور " و" 
شادیاخ بين أحضان أسرة كريمة - كما تقدم - كان لها تأثيرها على 
شخصيته ؛ إذ جعلت منه إنسانًا عفيفًا كريمًا محبا للعلم . 


ویری" قويم الدولة" - دون أن يذكر المصدر الذى اعتمد عليه - أن 
علائم الفطنة والنجابة قد ظهرت على " العطار" بد من سن الخامسة » 
وحينما بلغ سن الرشد التحق بإحدى مدارس " نيسابور التى تُعد من 
أفضل المدارس النظامية التى أسسها نظام الملك )١(‏ . 

وان صح هذا القول . " فالعطار" إذن قد اهتم بالعلم والتحصيل 
منذ الصغر » ویبدو أنه كان یجمع فى صغره بين العلم والتحصیل وبين 
عمله كعطار مساعد لوالده حتى يتشرب هذه الحرفة » " فى بداية شبابه 
اشتغل العطار لدى أبيه بشفل العطارة » واهتم بكسب العلم والعرفة » 
وكان يقطن شادياخ فى ذلك الوقت ۲ . 

وفى ' تذكرة الأولياء ' " للعطار " نص يتضح منه صدق 
ما مضى , بمعنى أنه كان يهتم بالعلم والتحصيل منذ صغره ؛ 
فلقد تعلق قلبه منذ طفولته بحب المتصوفة جامعًا لكتبهم باحدًا 
فى شئونهم › والنص هو : 


(۱) قويم الدولة : مقال بمجلة آرمغان دوره سی ام شماره يكم ص ,۱۷ 


(۲) أحمد سهیلی : مقدمة خسرو نامه ص سى وجهار 8 
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" بی سبب ازكودكى بازدوستى اين طايفه دردلم موج ميزد وهمه 
وقت مفرح دل من سخن ايشان بود ) . 

وعلی هذا فالبيئة العائلية التی عایشها " العطار" وشغفه الشدید 
بالعلم ‏ ويخاصة التصوف والتصوفة منذ الصغر » ساعدا على تشکیل 
شخصیته العلمية وتحدید الطریق الذی سار فيه واشتهر به فخلف انا إنتاجا 
أدبيًا رائعا - شعرا ونثرًا - دار جله إن لم يكن كله حول التصوف والاخلاق . 

وبالاضافة إلى هذين العاملین ء فهناك عامل آخر أرى أن تأثیره واضح 
وکبیر فى تحدید شخصية " العطار" العلمية ولا ينبغى أن يغفل » وهو عمله 
وحرفته التی آخذها عن والده وشغل بها , وهی حرفة العطارة والتجارة بها. 


فالعروف أن والد " العطار" كان عطارًا وطبیبا یتجر فى بيع اللواء ویطبب 
الرضی » ولقد أخذ العطار" عنه حرفته واشتهر بها حتی استمد منها لقبه , 
ولیس كما قال : تقی حاتمی : " إن العطار قد مرض فى صغره ويئس من شفائه 
وأمر بأن یطلق عليه اسم " العطار " ) ؛ لان " تقی حاتمی " اعتمد فى هذا القول 
على منظومة لم تصح نسبتها إلى العطار وهی " مظهر العجائب" 
بالاضافة إلى تفرد “تقى حاتمی" بهذا القول الذی لم يقل به أحد غیره . 


(۱) العطار : تذكرة الأولياء : تصحيح محمد استعلامى ص ۸ . والمعنى هو : ' ولقد كان يمرج 
(۲) تقى حاتمى : سى فصل ص ۲ 1 


وإذن فقد اشتغل " العطار" منذ الصغر بالعطارة ؛ ويبدى أنه برع 
فيها براعة كبيرة » وكانت تدر عليه دخلا كبيرًا فيقول : 

"وكان يتردد على الصيدلية كل يوم خمسمائة شخص يعرضون 
على نبضهم () . 

وعلى الرغم مما فى هذا البيت من مبالغة فى عدد معاودى 
صيدليته » مما دفع " ناجى القيسى " إلى التساؤل : كيف يجد 
وقتا للكشف على كل هؤلاء ولشعره ولتصوفه ؟ )٩‏ فإن الذى يعنينا 
من هذا البيت أن حرفته هذه - ويلا شك - كانت تدر عليه ربحًا 
کبیرا دفع صاحب " مجالس العشاق " إلى القول :" إنه كان له 
فى نيسابور اثنا عشر قصرا" () و " دولتشاه إلى أن یقول : 
' وكان له دكان مزين كان ينور عيون الناس بالتفرج عليه ويزكى 
أنوفهم " () » و " هدایت" إلى القول : " وكانت كل صيدليات نيسابور 


ملكا للشيخ " ( . 


(۱) العطار : خسرونامه ص ۲۳ والبيت : 
به داروخانه پا نصد شخص بودنسد كه درهر روز نبضم مینمودند 
(۲) القیسی : ص ١١5‏ 
(۳) كمال الدين حسین : مجالس العشاق ص ۹٩‏ کانبور ۱۳۱۶ه . ش. 
(۶) دولتشاه : ص ۱4۰ . 


)۰( هدايت 3 رياض العارفين ص AY,‏ 
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وإذا كان ذلك كذلك . فشيخنا " العطار : قد ظل ميسور الحال 
طيلة عمله بالعطارة . ولهذه النتيجة فائدة سیاتی تبيانها فى موضعها . 
ونأتى إلى قضية أخرى متصلة يما مضى : 
هل ظل " العطار" على هذا الحال طيلة حياته أو أنه هجر العطارة 
بعد فترة - كما يدعى البعض - وتفرغ للأدب والتصوف؟ 
(] ) يقول : د. بديع جمعة :" يبدو أن هذا الاسم - أى العطار - 
الذى عرفه الناس عن الشاعر منذ فترة شبابه الأولى وقبل أن يهجر 
العطارة إلى مجال الأنب والتصوف ظل يلازم العطارة حتى وفاته ۰( . 
(ب ) ويقول " شمس الدين سامى " فى قاموس الأعلام ' : " وعند 
وفاة والده لم یستطع أن يشتغل بهذه التجارة » بل زاد 
انشغاله بالدروس التی یتلقاها عن الشیخ قطب الدین حیدر ؛ 
لذلك فضل هذه الدروس على التجارة » وذات یوم تصدق بکل 
ما فى دکانه من آشیاء واموال وترك التجارة " » ویفهم من 
هذا أن العطار" ترك التجارة واشتغل بالادب بعد وفاة والده » 
ويخاصة أنه يقول يعد ذلك ۰" وعند عودته من مكة اشتغل 
بقراءة الكتب المتعلقة بالتصوف والطريقة وينظم الأشعار 
المتعلقة بالنصح والتصوف والحقيقة) . 


(۱) د. يديع محمد جمعة : ص ۲ . 
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(ج) يعتمد ' د. عزام على قصة ذكرت فى ' منطق الطير ” 
يستدل منها على أن " العطار" هجر العطارة وانقطع 
يسال الناس المعونة أو يقبل من أحد هبة " ۲٩‏ . 

(د) وهناك رواية مختلقة ذكرها "الجامى' فى " نفحات الأنس " ونقلت 
عنه على عدة صور » توضح أن " العطار" كان فى غفلة من أمره 
خلال عمله بالعطارة حتى جاء منبه وهو درويش غير من أسلوب 
حياته ودفعه إلى التوبة والاتجاه نحو التصوف والزهد () . 

(ه) وتقول " زاهرى خانلرى':' إن العطار كان يشتغل بالطب فى 
صيدليته » ويعد فترة ابتعد عن الأمور الدنيوية » وانخرط فى 
عالم العرفان” 9() . 


ومن هذه الآراء نستشف مایاتی 08 


-١‏ بعض هذه الآراء تخفى وراء سطورها أن " العطار قد شغل 
بالأدب بعد أن هجر التجارة » وهذا غير صحیح بدليل أن " العطار" 
يذكر فى خسرونامه" أنه آلف منظومتیه " مصيبت نامه" ۳ الهی نامه" 


(۱) د. عبد الوهاپ عزام : التصوف وفريد الدين ص ٥۷‏ . 
)۲( زاهری خانلری رافتمای ادییات فارسی ص TY‏ . 
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کتاب المصيبة هو حزن الدنيا » والكتاب الإلهى هو أسرار العاينة" 

"بدأتهما فى الصيدلية » وماذا أقول لقد انتهيت منهما بسرعة ") . 

۲- اجتمعت الآراء السابقة على أن " العطار" أتت عليه فترة ترك 
التجارة فيها وتفرغ لأدبه وتصوفه » وأكننى أزعم أن " العطار" ظل طيلة 
حياته دون انقطاع جامعا بين عمله كعطار وشغفه بالعلم والأدب 
وتحصيلهما . ومخالفًا من قال بغير ذلك . ويؤيدنى فى ذلك ما جاء فى 
منطو یو باه ۲ 

" فى هذه الليلة التى جالسنی فيها رفيقى ؛ مثل الشمع یعلو 
الدخان من نيران القلب ". 

' قال لى : يامضىء العالم بالمعنى » هكذا أصبحت مشغولاً بالطب 
ليلاً ونهارًا”. 

إن الطب من أجل الجسد الواهن » لكن الشعر والحكمة قوة الروح " 29 , 


مصیبت نامه كاندوه جهانست الهى نامه كاسرار غیانسست 

بدار وخانه کردم هرد وآغاز چکریم زود رستم زین وان باز 
(۲) السابق ص ۳۰- ۳۱ . والابیات : 

درين شب رفيقم بود دربر جو شمع از آتش دل دود برسر 

بمن كفت ای عى عالم افروز جنين مشغول طب کشتی شب وروز 

طب ازبهرتن هر ناتو انست وليكن شعر وحكمت قوت جانست 
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وإذا علمتا أن ۳ العطار" قد ألف آخسرونامه" هذه فى أخريات 

حياته وهو فى مرحلة الشيخوخة » وبالتحديد بعد أن قرب عمره من 

الخانسة والسحين تنين قتا ضدق ما تقول + * فقالعطار * الف "استرار 
نامه" وعمره ستون عاما بدلیل هذا البيت الذى جاء فيها : 

۱ ۰ 8 5 8 ٤ 50 . 2 3 

جو سالم شست شد نبود زبانی اکرمن شست راسازم کمانی )٩(‏ 


ویذکر " العطار" اسم "اسرار نامه" فی " خسرونامه" ؛ ممایدل على 
أنه ألف الأولى قبل الأخيرة : 
القلب "9), 

كما ذكر فى " خسرونامه" آیضا أنه کتبها بعد أن ظل متوققًا عن 
قرض الشعر زهاء ثلاث سنوات . 

' لقد أطبقت شفتيك على امتداد ثلاث سنوات » وجلست فى زاوية 
يزهد قاس" 0( 5 
(۱) العطار : اسرار نامه ص ۱۵۵ . وسبق أن ترجمت" هذا البيت . 
(۲) العطار : خسرونامه ص ۲۳ والبيت : 


جهان معرفت اسرار نامه است بهشت اهل دل مختار نامه است 
(۲) العطار : خسرونامه ص ۲۳ والبیت : 
سه سالت اینزمان تالسب ببستي بزهد خشك در گنجی نشستی 
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إذن فالعطار قد ألف "خسرونامه " - التى ذكر فيها حديث رفيقه 
له عن عملة > وس مان ۱۳ سفة وة سنة , وسيق أن رجحت آنه هه 
عمر مابین ۷۲ سنة و۷۹ سنة » فلا یعقل أن یکون قد ترك عمله فى 
مرحلة یحتاج فیها إلى ما يقيم حياته ویکفیه مؤنة السوّال » كما لم یوجد 
له فى آشعاره الصحيحة نص يثبت أنه ترك عمله . 
ونخلص من ذلك إلى أن " العطار" ظل جامعا طيلة حیاته بين علمه 
وعمله الذى كان يدر عليه ريحًا کبیرا . وسیاتی بعد قلیل فائدة 
استخلاص هذه النتيجة . 
أما الروايات السابقة التى حيكت بشأن توبة " العطار" وتركه لعمله 
(أ ) الرواية التى ذكرها " العطار" فى "تذکرة الأولياء" وتناقلها 
(ب ) نشأة " العطار" فى بيئة عائلية صالحة كانت من العوامل 
المساعدة على الاهتمام بالتصوف » ولم يأت اهتمامه 
بالتصوف - كما تقول هذه الروايات - عن طريق أحد الزهاد 
والدراويش . 
إذ تشبه إلى حد كبير الحكايات التى تحاك حول كثير 
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وحيث إن " العطار" اشتهر بأنه لم يمدح أحدًا من الحكام 
والأمراء وغيرهم . فلا مانع من أن يتحول - عندهم - من العطارة 
والاتجار بها إلى التصوف على غرار من يتحول من المدح 
"الجامى' مغرم بنسج - أو على الأقل بنقل - مثل هذه 
الحكايات ؛ ففى حديثه عن " سنائى الغزنوی يذكر حادثة 
مشابهة تحول بها " سنائی" من الخمر والمدح إلى التصوف 
والزهد » فبطل حكايتى سنائی" والعطار” عند "الجامی" () 
واحد » وهو رجل درويش عارف بالله » ومهمته واحدة » وهی 
أنه يوجه بعض الشخصيات العلمية ذات الشأن فى مجتمعه 
نحو الله . وهذه الرواية وغيرها كتبت فى عصر اشتهر 
بالخلق والنحل والغلو خاصة فى قصص الصوفية » ولقد نالت 
مثل هذه الحكايات عناية الباحشین» فحاولوا أن يجدوا 
لاختلافها تعليلاً .' ففروزانفر' - مثلاً - يرجع حكاية 
"العطار" هذه إلى حكاية مشابهة " للبيرونى ت ٠44ه-‏ 
واردة فى كتابه " تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى العقل 
أو مرنولة" ) . أما "عزام فإنه یرجم هذه الرواية إلى تشابهها 
(۱) إرجع إلى أصل الروايتين فى " نقحات الأنس' للجامی" رواية ستائی " ص 0۹۰- 
1 . ورواية " العطار" ص 55ه . 


(۲) تفصيل الحكاية فى " شرح أحوال العطار " لفروزانفر :" ص ۱۸ . 
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لحكاية فى منظومة " ميلاج نامه ' )١(‏ يرى أنها للعطار ' فى 
حين يرى البعض أنها ليست للعطار . أما " القيسى ' فيذكر 
أنها مشابهة لحكاية أخرى ذكرت فى " الهى نامه " لا تختلف 
- فى رأيه - عنها كثيرًا"). آما " نفيسى " فله تحليل مقنع أميل 
إليه ؛ إذ يرى أن مثل هذه الحكايات قد حيكت للعامة الذين 
ليس لهم طبع التصوف وتذوق أفكاره الصعبة » ولا يستطيعون 
أن يدركوا كيف يمكن لشخص كالعطار وأمثاله أن يتبدلوا 
إلى هذه الحالة التى تحدث لبعض الخاصة .( . 
والآن وقد أثبث - إن صح هذا الإثبات - أن "العطار لم يهجر العطارة 
والاتجار بها طيلة حياته , وظل جامعا بينها وبين اشتغاله بالأدب 
والتصوف , نطرح على أنفسنا سؤالاً لعل فى إجابته توضيحا لهذا الأمر : 
ما فائدة كل هذا ؟ وما جدوى أن نثبت أن العطار لم يترك 
تجارته » وظل جامعا بينها وبين اشتغاله بالأدب ؟ أو ننفى ذلك ؟ 
وأجيب على هذا التساؤل فى عدة نقاط : 
-١‏ الفائدة الأولى : بانت طبيعة تصوف " العطار" أى بمعنى أدق 
بانت نظرة "العطار" للتصوف , وهو أن كسب الرزق غير مناف للتوكل . 


(۱) د. عزام : التصوف وفريد الدين ص of‏ . 
(۲) د. القیسی : ص ۱:۳ . 


(۲) نفیسی : چستچو .. ص نه . 
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ولهذا رأيت - فيما مضى - أن المتصوفة أو بعضًا منهم - على الأقل - 
من الذين ينظرون إلى كسب الرزق على أنه مناف للتوكل عمدوا إلى 
إنكار اشتغال العطار بكسب الرزق بعد تصوفه . 

۲- الفائدة الثانية : هذه الحرفة - كما قلت - كانت تدر على 
" العطار" دخلاً كبيرًا جعله ميسور الحال حتى وفاته » وريما كان هذا 
ما نأى به عن الدح » فلم يسمع عن "العطار" أنه مدح أحدًا » بل ظلت 
همته قاصرة على التصوف والأخلاق » ولم يمدح هذا الحاكم أو يتملق 
ذاك الأمير أو يتزلف إلى أحد » وظل فى غنى عن هؤلاء » وما الماح إلا 
طمم في عطاء واستدرار غیث المدوح واستمطار سحب گرمه 
...و العطار" لعزة فى نفلّسه ولحسن فی تربیته » ولأنه لم يكن فى 
معيشته وأحواله ما كان يحوجه إلى أمير يمتدحه أو حاكم یداهنه ... 
ابتعد - فى أشعاره - عن غرض المديح زاهدا فيه وليس عن عجز فى 
شاعريته وعی فى لسانه » وشغل عمره بالحكمة والتصوف والأخلاق 
فبرع فيها وذاعت شهرته › وبتاء على هذا فلا غرو أن يقول فى "مصیبت 
نامه" موضوع البحث : 

"يتما دان الشتعر قن مت رات البسفة مش الک 
و الخد“ 

فلا جرم أن الحديث ليس له قيمة الآن » المدح باطل والوقت وقت 
النظم فى الحكمة ". 
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انتزعنى القلب عن المنسوخ والممدوح » واقتلع ظلمة الممدوح من 
روحى ۲ . 

۳- الفائدة الثالثة : کثر فى أشعاره استخدام الصطلحات 
الكيماوية والطبية التى كان یستخدمها فى عمله كما سيأتى . 

-٤‏ الفائدة الرابعة : أن طبيعة هذا العمل الذی قام به العطار" 
تجير القائم به على الاتصال الدائم بالناس » ويخاصة الطبقة السفلی - 
إن جاز هذا التعبير - وهم عامة الشعب والسواد الأعظم منه » كما كان 
يتصل - بلا شك - بالطبقة الوسطى أيضًا . وفى هذا الاتصال الدائم 
بالناس ارتباط لا شك فيه من شأنه أن یکین ارتباطًا روحيا یوش فى 
صاحبه وفى نفسيته » فما بالك لو كان شاعرا » تنعكس آثاره على 
شعره , فالشاعر الحقيقى من يرتبط ببيئته ويلم إلمامًا كاملاً بفحواها , 
ويحسن التعبير عنها . لهذا كله لا نعجب أن نرى أبطال حكايات 
"العطار" من هذه الطبقة وتلك » مثل شخصية الفقير المعدم وشخصية 
التصوف والعارف بالله , وشخصية الرجل الذى يكاد يجد مايسد 


شعسر چون در عهد ما بد نام ماند پختک ان رفتسد وباقى خام ماند 
لا جرم اکنون سخن بی قیمت است مدح منسوخ است وقت حکمتعست 
دل زمنسوخ وز مدوحم كرفت ظلمت شدوح در روحم كرفت 

تاابد نمدوح من حكمت بس است در سرجان من اين هعمست بس است 
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رمقه فقط . وشخصية المجنون سواء المجنون الحقيقى بقعل البيئة 
التى عايشها واكتوى بنيران قسوتهاء أو المجنون فى صورته الأدبية كرمز 
للعارف التائه عن الناس فى دنياهم الحقيرة ... إلخ » كما أن ابتعاد العطار" 
عن المدح والملق واهتمامه بنقد أوضاع المجتمع - كما هو واضح فى أشعاره 
عامة وفى "مصيبت نامه" خاصة - نابع - ولا شك - من شخص عايش 
هذه الطبقة » وأحس بإحساسها ورأى بعينيه ظلم الطبقة العليا وجورهم , 
وقد مر الحديث عن ذلك فى الجزء الخاص بالعصر الاجتماعی . 

وأعتقد أن کثیرا من حكايات العطار" الرمزية والنتشرة فى 
اتتعا ره وة كديزة فد استخقی معظمها من أقواة معاودی ضیذلیخة 
من الرضی وخلع عليها الطابع الصوفى . 

وضمن هذا التتبع التاريخى ومحاولته لسنى حياة العطار" نقف 
أمام رأى ل ربکا" يقول :" إن العطار قضى سبع عشرة سنة من عمره 
فى طوس ومشهد ۲( » ويحددها محقق” مظهر العجايب” بأتها سنوات 
عمره الأولى ؛ أى أنه أقام فى طوس ومشهد فترة طفولته حتى يلغ 
الثامنة عشرة ثم رحل إلى "نیسابور" 9) . 

وقد نتردد فى قبول هذا الرأى إذا علمنا أن طوس" و" مشهد " إن هما 
إلا الوضعان اللذان يقام عليهما مزار الإمام "موسى الرضا" رضى الله عنه » 


(۱) ربکا : تاريخ أدبيات ايران ( الترجمة الفارسية ) ص ۲۱۸ : 


)۲ أحمد خوشنویس عماد 1 مقدمة مظهر العجايب ص بيست ودو . 
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وهو مقصد أهل الشيعة يحجون إليه كل عام » وعلمنا أن هذا الرأى 
مأخوذ من أبيات وردت فى " مظهر العجایب" التى لم تصح نسبتها 
" للعطار" » والتى رأيت - سابقًا - أن الفرض من نسبتها إلى العطار 
هو إثبات شيعيته » وهذه الأبيات هی : 

"مكثْت فى مشهد ثمانی عشرة سنة وقت الطفولة سعيدًا مسرورً"”. 

" وذهبت مرة أخرى إلى نيسابور وتون أيضًا » وفى النهاية صارت 
لى سابور مثل الرفيق . 

"اجتمع السالكون على ملكى وسمعت منهم الأسرار كلها" . 

أما أواسط عمره فقيل إنه قضاها فى الترحال والأسفار » فيقول براون :. 
' إن العطار زا" الرى "و" الكوفة "و" مصر نو دمشق "و مكة "ی الهند " 
و ترکستان" ثم عاد فاستقر فى مدينته الأصلية » واشتغل تسعا وثلاثين سنة 
من حياته فى جمع أشعار الصوفية وأقوالهم " () » ويردد كل من 
" ماركريت سمیث" ( وقويم الدولة (*) هذا الرأى نفسه . 


(۱) مظهر العجایب ص ۲۵۱ والبیات : 


بوفت کردکی من هیجده سال بمشهد بوده ام خوشوقت وخوشحال 
به شابورم بدندی سالکان جمع ازایشان داشتم آسرارهاسمع 


(۲) براون : تاريخ الادب فى إيران (الترجمة العربیة) ص ۱۵۶ . 
(۳) د. ماکریت سمیث : مقال فى مجلة رورکانوج ۲ شماره ۲ ص ۱۰ . 
)٤(‏ قویم الدولة : مقال بمجلة آرمقان ص ٩۲ - ٩۱‏ . 
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ويسلم “فؤاد روحانی بأن العطار ذهب إلى "خوارزم" , ذلك لأنه - 
بلا شك - قد اتصل بنجم الدين كبرى ومجد الدين بغدادى اللذين كانا 
يعيشان فى خوارزم والتحق بخدمتهما ٩۲‏ » ويقول "منوجهر محستی" : 
" إن العطار فى أواسط عمره كان مقربا من الشيخ نجم الدين کبری 
وتتلمذ على يديه " 9 . 

وقد یکون کل ذلك صحیحا إذا ما أخذت هذه الاراء من آشعار لا 
يحوم حولها الشك فى صحة نسبتها إلى العطار" » أما أن تؤخذ من 
منظومة نبّه الكثيرون إلى أنها ليست "للعطار" وهی منظومة لسان 
الغیب ؛ فهذا يدفعنا إلى الحذر فى قبول هذا القول , فقد جاء فى هذه 
المنظومة أبيات تشير إلى زيارة العطار" لهذه المدن والبلاد » ویبدو أنهم 
قد اعتمدوا عليها , وهی أبيات ركيكة اللفظ ضعيفة الفكرة رديئة 
الصياغة لا يمكن أن تكون " للعطار": 

آرفعت الهامة إلى محبة العشق ؛ ومضيت إلى مكة ومصر ودمشق". 

"وطفت الكوفة والرى حتى خراسان » وقطعت نهر سيحون ونهر 

ومضیت من صوب الصين إلى بلاد الهند والتركستان مثل أهل 
الخطا". 


(۲) منوجهر محسنى ص . 
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" وفى النهاية استقررت فى نيسابور » فوقعت هذه الشهرة منى فى 
العالم ". 

واختلیت فى نيسابور فى زاوية » وتوحدت مع الهی" () . 

ومما یدفع إلى عدم قبول هذا الرأی ما ذکره ˆ أحمد خوانساری " 
فی مقدمته " خسرونامه" من أن "العطار" قد ذكر فى منظومته " اسرار 
نامه" - التی ألفها وعمره ستون عامًا - آبیاتّا تعبر عن رغبته الجامحة 
لزيارة مكة ومشاهدة قير الرسول . وان صح هذا القول فهو ینفی 
ما قیل عن زیارته لمكة قبل ذلك » ولا بعتقد أنه قد زارها بعد ذلك - وهذا 
مجرد احتمال - فقد صار شيخًا لا يقوى على أن يقطع رحلة من 
نیسابور إلى مكة فى وقت تعد وسائل السفر فيه شاقة مجهدة > والاییات 
هى : 

" أنا الذى فى فرقة تلك الروضة المقدسة » أهيل التراب على رأسى 
شوقًا وشغقًا ". 


سربر أورده بی محبوبى عشق سير كرده مكه ومصر ودمشق 
كوفه ورى تاخراسان كشعهام سيسحن وجيحونش راببريده ام 
ملك هندستان وتركستان زميسن رفعه چون امل ختا ازسوى جين 
عاقبت کردم به نيشابور جاى اوفتاد ازمن بهعالماين صداى 
در نشابورم بکنسج خلوتسی باخداى خويش كردم وحدتی 
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" فلى دلفت يومًا إلى هذا الميدان » فأى كرة أنا أخرج من منعطف 
الصولجان هذا " (). 

ولعل البون شاسع بين لفظ هذين البیتین وفکرتهما وقدرتهما على 
التعبیر عن رغبة صاحبهما ويين الابیات الركيكة السابقة , والتی 
یحاولون أن ینسبوها العطار . 

آما ما يقال عن زيارة " العطار " لخوارزم " ومقابلته " لنجم الدین 
کیری " و مجد الدين بغدادی ‏ والتتلمذ على آیدیهما » فهذا يؤخذ بحذر 
أيضًا ؛ لان مقابلة الأول ذکرت - فقط - فى " مظهر العجایب" » آما 
مقابلة الثانى وإن ذکرت فى ”تذكرة الاولیاء" التی لا غبار على صحة 
نسبتها للعطار , فانها لم تحدد موضع القابلة » ومن الجائز أن تکون 


(۱) آحمد سهیلی : مقدمة خسرونامه ص جهل وهقت والبیتان هما 
منم در فرقت آن روضه پاك که برسسر میکنم ازآرزوخاك 
اکرروزی بسدان میدان درآيم جه كريم زین خم چوکان برایم 
ولقد أخطأ " ناجی القیسی " في کتابه " عطار نامه" ص ۱۹۷ فى فهم معنی الشطر 
الثانى من البيتين ؛ إذ ترجمه على هذا النحو : 
" قاٍن أدخل يومًا فى ذلك الیدان , قماذا آقول : أأنجو من عطفة الصولجان هذه " ؛ إذ 
اعتقد أن كلمة کویم" هنا مضارع التزامی مع ضمير الفرد التکلم من الفعل "كفتن * 
أن یقول , ولکن - كما أرجح - كلمة " صولجان ˆ فى نفس البیت والشطر قرينة تدل 
على أن کوی" هنا بمعنی كرة ولیست مادة أصلية . وهنا إشارة إلى لعبة الكرة 
والصولجان الشهيرة فى عصر ‏ العطار ٠‏ وبذاك تکون ' الیم بها هی میم الرابطة 
الرخمة " هستم ولیست ضمير فاعلية متصلاً . 
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قد حدثت فى "نيسابور " كما أنه لا يفهم منها - كما يدعى البعض - 
تلمذة "العطار لجد الدين البغدادى " فليس شرطًا إذا ما تلاقى شيخان 
متصوفان أن يصير أحدهما أستادًا والآخر مريدا وتلميدًا أو كما يقول 
ريات > :إن اة لشیوخ بعضهم لبعض لیس شاهدا عن محبة 
بعضهم لبعض أو متابعة الواحد منهم للآخر " () . 
وما نميل إليه - فى نهاية هذا الملمح - أنه طالما لم يثبت شىء 
مؤكد وموثوق به عن سفريات العطار" هذه فما المانع من القول إنه ريما 
ظَل فى "شادیاخ" منذ أن انتقل إليها سنة ۰۶۸ ه حتى سنة ۱۰0 ؛ 
" حيث أصابها زلزال عظيم خريها * ۲ ء ثم عاد مرة أخرى إلى 
تابور" خضوصا أن" السلطان" محف خواررمشاة 217-655 ف 
' أمر بإعادة تعميرها " (') , وظل بها حتى استشهد على أيدى الفول 
فيها سنة ۱۱۸ ه - كما سيق آن رجحت - وهو فی كل هذا مشغول 
بعمله کعطار وطییب صیدلی ؛ وفی أكتاء راحته من عمله يخلق إلى نفسه 
وينشغل بعمله وأدبه وتصوفه فیقرض الشعر معبرا عن آفکاره التی 
تعتمل فى فؤاده وبين جوانحه . 


(۱) فروزانفر : شرح أحوال ..ص,۲۸ 
(۲) الرجم السابق والصفحة نقسها . 
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الفصل الثانى 


التعريف بالمنظومة 


تعد " مصييت نامه " واحدة من منظومات " العطار" المهمة » بل 
ریما تکون آهمها چمیعا ؛ فهی تصور بجلاء ووضوح فكرة الطريقة 
القائمة على أساس الشريعة للوصول إلى الحقيقة » وهی طریق صوفی 
إلى الحق سبحانه » كما أنها تصور فكرة التکامل الروحی عند الانسان 
أكرم خلق الله وأقدره على أن تتجاوز روحه حدودها الطبيعية - یا كان 
شانها - وتصل إلى المبدأ الخالق » وهذا ما لا یتوافر لای کائن طبیعی 
آخر وقدرة الانسان على الوصول مشروطة بشرط مهم هو أن یعرف 
الانسان نفسه » فمن عرف نقسه عرف ربه. 

ولا تكتفى النظمة بعرض فكرة التکامل الروحی عند الانسان أو 
طریق الوصول إلى الحق - وهذا عولج كثيرًا قبل " العطار" ویعده -. 
ولکنها تتمیز بحداثة النهج وجدته » بل تعرض أيضًا لبعض الافکار 
الصوفية التی شغلت التصوفة والباحشین على السواء مثل : الفناء 
والبقاء , وحدة الشهود » فكرة النور الحمدی أو الحقيقة الحمدية » فكرة 
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خلق العالم من الوجهة الصوفية » الصلة بين الله سبحانه والعالم والله 

والإنسان . وهی إلى جانب ذلك كله عمل فنى يقترب من الكمال . 
وتقع النظومة فى ۷۰۳۹ بيتنًا  )'(‏ وقد نظمها " العطار" 

من بحر " الرمل المسدس المقصور (') ” » ووزنه كما ذكر صاحب 

" المعجم فى معايير أشعار العجم " ( : " فاعلاتن فاعلاتن فاعلان " 

فى كل شطر » ويجوز فى الأعاريض والضرب فاعلن وفاعلان (*) . 
تبدأ المنظومة بالبيت التالى : 

حمد ياك ازجان پاك أن ياك را كو خلافت داد مشتی خاك را 


وتحتنوی على مقدمة تشمل مدح الذات الإلهية والثناء عليها 
وعلى الرسول نيدم وعلى الخلفاء الأريعة الراشدين والحسن 
والحسين أبناء الإمام ”على“ رضى الله عنهم أجمعين » ثم حدیشا 
عن المعراج النبوى وعن الشعر وعن منازل الصوفية تحت عنوان " 
فى الصفات" » ثم يأتى أصل المنظومة والفكرة التى نظمت من أجلها . 


. ۲۹۷ فروزانفر : شرح أحوال ...ص‎ )١( 

(۲) السابق والصفحة نفسها . 

(۳) محمد بن قيس رازی : العجم فى آشعار العجم . تصحیح القزوینی ومدرس رضوی 
ص ۱۳۲ طهران ش 

. الرجم السابق والصفحة نفسها‎ )٤( 
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وهی عبارة عن آربعین مقالة تمثل الفكر الصوفى الذى يهدف " العطار" 
إلى عرضه > وکل مقالة من هذه المقالات الأربعين متبوعة يحكايات 
تعد تطبيقًا لما تهدف إليه القالة وترمز . 

نم تنته, المنظومة بقصل عقده ‏ العطار ليثنى فيه على نفسه وعلى 
شعره وشاعريته . 

ولقد عرفت هذه المنظومة فى آوائل نسخها الخطوطة پاسم 
ˆ مصیبت نامه " ؛ فقد جاء فى نهاية أقدم مخطوطاتها : 

" تم الکتاب الصروف بمصیبت نامه يعون الله وحسن توفیقه 
على يد العبد الضعیف الحتاج إلى رحمة الله تعالی ابراهیم بن عوض 
الراغی آبوه فى سادس شهر الله البارك محرم سنة تسع 


أجمعين " ۲۱ . 


ویذکرها " العطار أيضا بهذا الاسم فى مثنین نالا حظهما من 
التحقیق والطبع هما : " مصیبت نامه" - أى العمل نفسه - و خسرو 
نامه" » فیقول فى مصیبت نامه وفی آخرها : 


(۱) هذه الخطوطة موجودة فى متحف قوینه وکتبت سنة 1۹٩‏ ه . نقلا عن مقدمة مصیبت 
نامه ص چهارده 
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" لقد أقمت ضجة فى المصيبة » ولهذا سميتها " مصيبت نامه ") , 
ويقول فى خسرى نامه: 

"مصیبت نامه" هی حزن الدنيا و آلهی نامه" هی الأسرار الظاهرة © , 
غير مدعم بادلة تؤكدها منها : جواب نامه » نزهت نامه(" » عقد 
السافات(*) » نصیحت نامه ۲٩‏ . 

وفی دار الكتب الصرية مخطوطة تحتوی على الدفتر الثالث 

من " الثنوی الولوی " " لجلال الدين الرومی " وعلی هوامش متنها 
دونت بعض منظومات " العطار " مثل : " منطق الطیر " .۰ " الهی نامه " 
ثم مصیبت نامه" 8 

إذ تبداً بالبیت نفسه الذی بدأت به النسخة الحققة التی بين آیدینا : 
حمد پاك ازچان ياك آن ياك را کوخلافت داد مشتی خاك را 


در مصیبست ساختم هنکامه من نام این کردم مصيبت نامه مسن 
کردلی می بايليت بسیار دان بس مصیبت نامه تطار خوان 


(۲) خسرو نامه ص ۲۳ والبیت : مصیبت نامه کاندوه جهانست الهی نامه کاسرارعیانست 
(۳) ذکر سعید نفیسی هذین الاسمین فی : جستجو .. ص ۱۲۵ 

(۶) ذکره هرمان اته فى : تاريخ أدبيات ايران ( الترجمة الفارسية ) ص ۱۷۰ 

(۵) ذکره القیسی ص ۰۷ 
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وتحتوى على نفس فكرتها .. ولا أدرى سبب تصدرها بهذا الاسم " 
مفرّحنامه " اللهم إلا إذا كان محررها ممن يؤمنون بالتفاؤل والتشاؤم 
فبدل اسمها من " مصيبت نامه " إلى" مفرحنامه " 

وقد تبدى - للوهلة الأولى - تسمية " العطار " هذه المنظومة 
پاسم " مصيبت نامه " غريية , كما أنه لم يذكر تعليلاً واضحا لهذه التسمية ؛ 
مما دفع " فروز انفر " إلى أن يحاول أن يوجد لها تعليلاً فذكر احتمالين : 

الأول : أن السالك قد حمل مشكلته أمام كل شخص وكل كائن » 
ولكنه كان يعود یاس » ولم تحل له مشكلته هذه , ولم يجد لالام طلبه سكينة 
ولخاطره الحائر راحة » فلم توجد حادثة أكثر حرقة للقلب من هذه الحادثة » 
ولم توجد مصيبة أكثر صهرًا للروح من تلك المصيبة ؛ لأن السالك الباحث 
عن السّر مضى إلى العرش والكرسى وصفوف اللانكة والسماء والأرض 
والموجودات الحسية والغيبية والأنبياء ‏ وخاصة الحق وأمناء الحضرة وأصحاب 
الأسرار الملكية والملكوت » وعرض عليهم آلامه وأحزانه فلم يلق لقلبه امُعنّى 
شفاء » ولم يجد لدائه دواء » فأطبق يد الطلب حائرا فى ثوب هذا تارة وأهداب 
سرح ذاك تارة أخرى » وهو يعيش صادى الشفة مفتت الكبد مشتعل الروح . 

والاحتمال الثانى : أن العطار تحمل آلامًا عديدة فى استخراج 
العانی وترتيب المضامين والتنسيق وتركيب الألفاظ » فأقام على رأس 
كل بيت فيها مأتما » وأطلق على هذا الكتاب اسم " " مصيبت نامه " )١(‏ 


(۱) فروز انقر : شرح أحوال . ص ۶۰۷-۶۰0 ٠‏ 
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ولقد اعتمد " فروز انفر " فى هذا الاستخراج على الأبيات التالية . 
والتى وردت فى نهاية ' مصيبت نامه ' : 

" كنت قد طهرت لپ الروح بحكًا عن الحقيقة » حتى لا تظن أننى 
كنت میخض 

" وجمعتها فى يسر الماء أمامك » فقل لقلبك الغائي عن وجودك : 
أمعن الفکر ' . 

" إذا كان لابد للانسان من الاستدلال على الطریق » فما عليك إلا 

" فقد أقمت ماأتما فى نهاية کل بيت جادت به العزيمة ‏ . 


م عد 


وأقمت ضجة فى المصيبة » وسميتها " مصيبت نامه " ) » وريما 
كان احتمال " فروز انفر " الأول أقرب إلى الصواب » إلا أنه يحتاج إلى 
تدعيم يتمثل فيما جاء فى نهاية المنظومة » إذ تنتهى بحيرة السالك 


در حقيقت مغز جان پالوده ام تانه پند اری كه در بيهوده ام 
جمع کردم آب آساپیش تو گوتفکر کن دل بيخريش تو 
كر زكفتن راه می یاد کسی کفته من بایدت خواندن بسی 
زانكه هربيتى كه می بنکاشتم برس ر آن ماتمى مى داشتم 
در مصيبت ساختم هنكامه من نام اين كردم مصيبت نامه من 
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وتشتت فكره وخياله أو ما يعبر عنه من قبل المتصوفة بمقام الحيرة » 
فالسالك بعد أن وصل إلى " الروح " فى المقالة " الأريعين " والأخيرة 
بمشقة بالغة منتهيًا من سفره الآفاقى والنفسى وبعد أن أرشدته " الروح 
' إلى الطريق القويم الصحيح ۰ فغاص فى بحرها الذى هو رمز ليحر 
الحقيقة وجد نفسه حائرا لهول ما رأى : 

حیتما غاص سالك القصة فى بحر الروح > وصارت الروح غير صابرة" 
ومن كثرة ما رأى روحه من بين يديه ومن خلفه . رأی كلتا الدارین ظلاً لذاته" 

" لقد كان کل طلب کل جد وکل جهد » وکان کل وفاء کل شوق وکل عهد ˆ . 

"وله تلك الحيرة كلها كل لحظة » وله ذلك الصیاح كله والاه والأتم. 
رأی الحبیپ ˆ . 

" وبقی متجیرا وغسل الید من النفس + وتطهر من النفس واستقر 
فى زاوية ۲۱۲ إذن انتهی السالك إلى الحيرة والتشتت والقسوة والرارة 


(۱) مصیبت نامه ۲۰۷ والابیات : 
سالك القصة چودر دریای جان غوطه خورد و کشت ناير وای جان 
جانش چندان کزپس وازپیش دید هرد وعالم ظل ذات خويش ديد 
هر طلب هرجد وهرجهدی که بود هروفا هرشوق وهر عهدی که بسود 
آن همه س رکشتکی هردمش وآن همه فریاد وآه وماغش 


نه زتن دیداو که ازجان دید او نی نديدازجان وجانان ديد او 
در تحیر ماندشست ازخویش دست پاك کشت از خويش ودرکوشه نشست 
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والألم ؛ فتلك لديه مصيببة أت به ... فبدلاً من أن ينعم فى نهاية رحلته 
- بما وصل إليه بعد كبد ٠‏ تزداد حيرته » وتأخذ بتلابيبه » وتلم بخناقه 
... وتلك مصيبة وألم للعاشق السالك الواله .. ومن ثم أطلق على هذه 
. المنظومة اسم " مصيبت نامه " . 
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الباب الثانى 
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الفصل الأول 


النظرية الصوفية العامة فى المنظومة 


وأعنى بالنظرية الصوفية العامة هنا تلك البادی الصوفية الأساسية 
التى تتسم بالتكامل فيما بينها ؛ بحيث تشكل الأسس التى يقوم عليها 
بناء وجهة النظر التى دان بها العطار بالنسبة للتصوف . 


أولا : الشريعة والطريقة والحقيقة فى المنظومة 


يرجع الصراع بين العقل والنقل إلى ظهور حركة الترجمة ودخول 
العلوم اليونانية محيط الفكر الإسلامى وظهور تأثيرها فى علوم جديدة 
مثل علم الكلام. 

وتتاول هذا الصراع فيما تناول المتصوفة بسبب خوضهم فى 
مسائل يعتقدون أنها تخصهم وحدهم ؛ " وكان سيب استیاء الفقهاء 
والمتكلمين أنهم كانوا يخصون أنفسهم بالبحث فى السائل الدينية دون 
غيرهم » ولم يستطيعوا أن يتحملوا أناسًا ليسوا من نوی زيهم حتى 
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إنهم يسخرون من علوم الرسوم ومن البحث والجدل » ويدعون أن فى 
استطاعتهم تسخير الأرواح والأفكار . ومن المسلم به أن الدواعى 
لمعارضة الصوفية كانت كثيرة » ومن جملتها أن الصوفية تقول : ينبغى 
النظر إلى باطن الإنسان وكل حكم يصدر فى حق الأفراد يجب أن 
يراعى فيه باطنهم » وليس للظاهر أية أهمية › ويجب أن يضرب به 
عرض الحائط ؛ بينما تبنى الشريعة الإسلامية أحكامها على الظواهر 
وتعاقب على المعاصى البينة والصوفى يقدم النية على العمل" ) . وهذا 
قول لاينبغى أن يؤخذ على إطلاقه ؛ فالفقهاء أيضًا يقدمون النية على 
العمل بدليل الحديث الشريف الذى تبلغ صحته درجة التواتر حتى قبله 
کل علماء الحديث ٠‏ وهو قوله عم : “إنما الاعمال بالنيّات ...." إلخ . 

وبعد اندفاعة التصوف الأول فى القرنين الثانى والثالث للهجرة ؛ 
بدأ يتخذ من القرآن والسنة ساسا له على يد " الجنيد " ومن جاء بعده . 
ومنذ ذلك التاريخ تم نوع من التالف بين التصوف والقرآن والسنة أى 
الشريعة . 

ويقول الأستاذ الدكتور "عبد الحكيم حسان " فى هذا الصدد : 
وأقام الصوفية مذهبهم على أسس من الشرع » وادعوا أنهم يقتدون قى 
هذا برسول الله صلی الله عليه وسلم : ومهما كان خروج بعض مذاهبهم 
على ظاهر الدين فإنهم كانوا يجاهدون فى إرسائها على قاعدة دينية , 


(۱ ) قاسم غنى : تاريخ التصوف فى الإسلام ( الترجمة العربية ) ص ۲۳۹ . 
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وأقل ما كني يحرصون عليه فى ذلك اتقاء حملات الفقهاء وأهل الظاهر 
التى كانت تنتهى ببعض الصوفية إلى القتل والتصلیب ‏ وهم يرون أنهم 
الآخذون بلباب الشرع وروحه » بینما تمسك غيرهم بالظواهر والقشور " ( . 

وریما كان هذا التالف سببًا فى نوع من توحد الهدف ‏ ولا أقول 
التوافق بين الصوفية والفقهاء ضد الفلسفة والفلاسفة إيمانا منهم بأن 
الفلسفة علم معطل وكان ذلك فى عصر " العطار " فى القرن السادس 
الهچری -وصار الصراع صراعا نقليًا ضد العقل » وشن " العطار " 
حملةً شعواء على الفلسفة والفلاسفة كما تقدم القول فى ذلك . 

ونتج عن هذا التالف أن حاول التصوفة التقریب بين الشريعة 
والطريقة فى سعیهم إلى الحقيقة حتی لا یتهموا من قبل الفقهاء 
بخروجهم عن النص . 

ولقد اهتم التصوفة القدامی بالعلاقة بين التصوف والشريعة ؛ أى 
بين الطريقة والشريعة للوصول إلى الحقيقة » وقد روی عن الشیخ " آبی 
سعيد بن أبى الخیر " الرواية التالية » وهی تبین إلى حد کبیر نظرته إلى 
هذه القضية : 

" روی أن الشیخ آبا القاسم القشيرى فکر ذات ليلة » وقال لنقسه : 
غدا آذهب إلى مجلس الشيخ آبی سعید ء وأساله ما الشريعة وما الطريقة ؟ 


(۱) د. عبد الحکیم حسان : التصوف فى الشعر العربی ص ۲۱۲ . طبع مكتبة الانجلو 
الصرية ۱۹۵۶ م . 
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وأرى بماذا يجيب . وفى اليوم التالى ذهب إلى مجلس الشيوخ وجلس , 
ويدأ الشيخ الحديث ٠‏ وقبل أن يسال الاستاذ الإمام سؤاله قال الشيخ : 
أيها الرجل الذى تريد أن تسال عن الشريعة والطريقة » اعلم أننا جمعنا 
العلوم كافة فى هذا البيت : 

چات رسالة من الحبیب أن لجسن العمل ؛ وهذه هی الشريعة . 

وقدم الب من قلبك وتجنب الفضول » وتلك هی الطريقة . 

وقد قال إمام الحرمین آبو العالی قدس الله روحه العزیز : إن کل 
ما ثبتتاه فى الکتب » وصنفناه قد بینه سلطان الشريعة والطريقة الشیخ 
أبو سعید قدس الله روحه العزیز فى هذا البیت الواحد " () . 

آما الشیخ " آبو القاسم القشیری " فإنه یعطی للشريعة والحقيقة 
تعریفا أدق : "الشريعة أمر بالتزام العبودية والحقيقة شاهدة الربوبية ؛ 
فكل شريعة غير مؤيدة بالحقيقة فغیر مقبول » وکل حقيقة غير مقيدة 
بالشريعة فغیر محصول ؛ فالشريعة جات بتکلیف الخلق » والحقية 2 
أنباء عن تصریف الحق » فالشريعة أن تعبده » والحقيقة أن تشهده" 9), 


(۱) محمد بن منور بن آبی سعید میهن : أسرار التوحید . پاهتمام : دکتر ذبیع الله صفا . 
جاب سوم ص ۸۸ . وترجمة النص هنا للدكتورة إسعاد عبد الهادی قنديل فى کتابها : 
آسرار التوحید فى مقامات الشيخ أبى سعید ص ۱۰۲ الدار الصرية للتأليف والترجمة 
1 م . وهذا الکتاب ترجمة للنص الفارسي . 


(۲) أبو القاسم عبد الكريم القشیری : ص ۷۲ . 
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ولقد تناول " الهجويرى " آیضا العلاقة بين الشريعة والحقيقة يما لا 
يخرج عما سبق : " فالشريعة هى فعل للعبد . والحقيقة هی حفظ الله 
وعصمته جل جلاله للعبد ؛ فإقامة الشريعة بدون وجود الحقيقة محال , 
وإقامة الحقيقة بدون حفظ الشريعة محال . ومتلهما كمثل شخص حى 
بالروح » وحينما تنفصل عنه الروح » يصير جيفة » وتصير الروح ريحا ؛ 
فقيمتها فى اقترانهما ببعضهما البعض , فكذلك الشريعة تكون بدون 
الحقيقة رياء وتكون الحقيقة بدون الشريعة نقاقًا 9) . 

ولقد تناول " العطار" العلاقة بين الشريعة والحقيقة أيضمًا فى 
منظومته "مصیبت نامه " بما يشير إلى أن هذه المنظومة تعبر تعبیرا 
جيدًا عن نظرته لهذه العلاقة : 

فعلی الرغم من أن " مصيبت نامه " تمثل اتجاهات صوقية متعددة 
فأنا آری - من بين هذه الاتجاهات التی تشکل النظرية الصوفية العامة 
فيها ‏ آنها تعبر عن فكرة الطريقة الستندة إلى الشريعة للوصول إلى 
الحقيقة ؛ أى أن أساس النظومة التوفیق بين الشريعة والطريقة أو بين 
التعالیم الاسلامية بمعناها الظاهری والقهم الخاص الذی ذهب إليه 
التصوفة . ومن خلال هذا كله سیستبین لنا إلى أى مدی فهم " العطار " 
أصول الشريعة الاسلامية . 


(۱) الهچویری :کشف الحجوب ( الترجمة العربية للدکتورة إسعاد عبد الهادی قنديل ) الجزء 
الثانی ص ۱۲۷ . 
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من بين حکایات مصيبت نامه المتعددة جات الحكاية التالية 
التى اتخذها " العطار " تكأةٌ يبين من خلالها نظرته إلى الشريعة 
والطريقة والحقيقة والعلاقة بينها : 
" كان قد أضاع طالب مطلويه » فوصل الليل بالنهار فى الدنيا 
بحدًا عنه ", 

ˆ کان یمضی فى الدنیا واله الروح بسیب حزن الروح وخدا ع العالم " 

" لم یعرف فى الطلب قدمًا من الرأس » وقد صنع لنفسه تعلّى حدید" . 

" ثم طوی الدنیا مائة مرة حينئذ » ويا للعجب لقد آبلی نعلّی الحدید " . 

" صار نعلاه الحدیدان بلا شفقة ذرة ذرة فى طریق طویل " . 

ˆ على الرغم من أنه دار كثيرًا فمن له لم يجد أثرًا له من أى طریق " . 
" وفی النهاية اعترضته ثلاثة طرق » على ناصية کل طریق له کتابة 
سوداء . 

ˆ كتب على ناصية الطریق الأول : أيها الغلام إذا نزلت إلى هذا 
الطریق الطلق ". ۱ 

" فالبرغم من أنه طریق صعب وطویل » فإنه يمكنك أن تعود منه ثانية " . 

" وکتب على الطريق الاخر : أيها السلیم إذا نزلت إلى هذا 
الطريق العظيم ". 

" فإما أن تعود منه فى النهاية فجأة » وإما ألا تعود من هذا المكان أيدًا " . 
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' وكان قد كتب على الثالث : أيها الرجل الطاهر » إذا نزلت إلى 
طريق الهلاك هذا " 

" فلن تعود منه مرة أخرى مطلقًا حتى الأبد » ولن يبقى منك عنلامة 
ولا خبر ". 

" ستمحی وتضیع وتصير هباء » فأی فان أكثر منك فى هذا آیضا . 

" قال : حینما لا يكون فى الوصال آمل . فليس ثمة أمر خالد سوی 
اليأس ". 

" هذا الطريق الثالث هو طريقى الدائم » قال هذا ومضى فى ذلك 

" الطريق الأول وهو المضى فى الشريعة , المضى فى العبادة 
الخالية من الهوى * 

' ثم طريقك الثانى وهو الطريقة ‏ وان شنت الثالث فهو الحقيقة ٠‏ 

" لو مضیت ف الحقيقة , فستّمحی طالا تتنفس * 

" کل من یخطو فى طریق الحقيقة خطوتین » يصير فانيًا حتی الأبد 
والسادم - 

" یفنی عن نفسه مطلقًا فى الخطوة الاولی » ثم يصير فى الأخرى 
محوا فى الحق " 
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"كل من يكون له هناك رائحة , فإنه لاينطوى ولو كان كله شعرة واحدة" .)١(‏ 


(۱) مصییت نامه ص ۰ _ 1١955‏ وأبيات الحكاية 0 


طالبی مطلوب راگم کرده بود 
ازغسم جسان وجهان بغريفته 
پای از سردر طاسب نشناخست أو 
بس جهان صد باره جون پیسوده کرد 
ذره ذره کت دررامي دراز 
كرجه بسیاری بکشت از درداو 
عاقبت در پیش او امد سه راه 
بر سريك ره نوشته کای غفلام 
كرجه اين راهيست دشوار ودراز 
برره ديكر تشه كاى سليم 
يابرائى زین ره آشر ناگ يان 
برسیم بنسشته بد کای مرد پاك 
برنيائىتاابدهركزدكر 
محرو كردى کم شوى ناجيزهم 
گفت چون در وصال أو میدنیست 
اين مسيم راشسست راه من مدام 
راه اول در شريعت رفتناست 
بس دوم رامت طریقت امدسست 
در حقيقت کر قدم خواهی زدن 
هركه دراد حسعسیسقت زد دوگام 
گام أول را زخسود مطلسق شود 
هرک را زانمجايكهبوئى بود 
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روزوشب سردر جهن اورده بود 
درجهان ميرفت جانی شيفته 
خويش را نعلين آمن ساخت او 
أى عجب نعلين أهن وده كرد 
آهن نعلي ناوبى دلتوازل 
هم نياقت از ميج راهمی كردار 
برسرهرراهةأو خطی سياه 
كرف روائى بدين ره تو تمام 
هم برائى عاق بت زین راه باز 
كرفروائى بدیسن راه عظيم 
یاازین جابر نيائى جودان 
كرفوودائى بدي نرادهلاك 
نه نان ازتو بماند نه خر 
زین جه فانى تربود آن نیسزهسم 
کار جزتومیدی جاوید نيست 
اين بگفت ود دراو ره والس لام 
در عبادت بى طبيعت رفتن ات 
ورسیم خواهی حقیقت امد ست 
محو کردی تاکه دم خواهی زدن 
تاايد نابود گس ردد والس لام 
بس بدیگر کام محوحق شود 
در نکنجد کر همه مرئی بود 


)1( الشريعة فى مصيبت نامه : 


لا أشط عن جادة الصواب إذا قلت إن " العطار " كان قريبًا جدًا 
من الشريعة فى تصوفه > بمعنى أن سالك الطريقة فى " مصيبت نامه " 
مزود باسس الشريعة . وربما عاد ذلك إلى ثقافة " العطار " العربية 
والإسلامية وحفظه للقرآن والأحاديث فى المدرسة النظامية فى " نیسابور 
" بلده » والتى كان يقوم بالتدريس فيها أئمة الفقه والدين الذين اهتموا 
بتعليم الطلاب العلوم النقلية . وحالوا بينهم وبين العلوم العقلية » 
فانعكس هذا على تلميذهم " العطار " حين شب عن الطوق وصار 
شاعرا صوفيًا ؛ ففى " مصيبت نامه " تلاحظ : 

(1) هجوما عاتیا منه على الفلسفة والفلاسفة معتبر الفلسفة علما 
معطلاً لا يأتى منها سوى اللجاج والجدل والسفسطة , 
وتتعارض مع الشرع 1 

(ب) حدد " العطار " العلوم التی ينبغى أن تحظی بالاهتمام 
والعناية » ویلاحظ آنها علوم دينية فقهية بحتة : 
يقرأ غير ذلك " . ۱ 


المنظومة . 
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" ورجل الدين هو الصوفى والقری والفقيه , وإذا لم تقرأ ذلك 
فإنى آدعوك سفيها ° (0), 

(ج) بین ‏ العطار " طبيعة العلاقة بين الله تعالى والإنسان , وتمثل 
ذلك فى تكريم الحق للانسان ؛ إذ خلقه فى أحسن تقويم › 
وأمر الملائكة بالسجود لادم » وأن الإنسان هو المقصود من 

خلق الكون ‏ وسیأتی تفصيل لذلك فى موضعه . 
(د) تحدث " العطار " عن صفات الحق سبحانه مثل قدرته 
ووحدانیته وأنه الأول والآخر والظاهر والباطن » وأنه خالق 

الوجود والعلة الفاعلة والحرك الأول للوجود 9) . 
ولقد اهتم الباحشون فى التصوف بتبیان الأسس الفكرية 
للشريعة الاسلامية فى التصوف : وکمحاولة التقریب بینهما فسروا 
الآيات القرآنية تفسیرات خاصة » وکذا الأحاديث النبوية والقدسية . 
ولعل آبرز هذه الاسس الفكرية تلك التی بینها " آربری " ۸۲۵6۲0 فى 
کتابه " التصوف " 9۵00۲" (') معتمدا على کتب الصوفية القديمة ؛ 


(۱) مصیبت نامه ص 6ه والبیتان: 
علم دين فقه است وتفسير وحدیث ه رکه خواند غير اين کردد خبیث 
مرددین صوفیست ومقری وفقیسه کرنه اين خوانی منت خوام سفیه 
(۲) السایق من ۱ وما بعدها . _ 
)¥( .13,م,950! Arberry : Sufism 6۰ ۴۰ London,‏ 
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وهی - أى الأسس - : التوحيد ونفى الشرك » ويقصد بذلك العلاقة بين 
الرب والعبد كما جاء فى القرآن الكريم . السنة ويقصد بها قراءة 
الحديث النبوى » القدوة وهو الدور الذى كان أساسًا فى تكوين الطريقة 
فى الأصل ويقصد يه الرسول والصحابة والصوفية . 

ولقد تناول " العطار " فى " مصيبت نامه " هذه الأسس تناولاً 
موضوعیّا جیدا دون تحدید أو تقسیم » بل هی متناثرة بين ثنايا 
النظومة مدعمة كل فكرة يرمى إليها » وکان استتباطها منها قائما على 
جهدی الشخصى فقط : ١‏ 


أولاً : القرآن والاستشهاد بآياته فى مصيبت نامه 


تمتلی " مصيبت نامه " بالاستشهادات القرآنية , ولا يكاد يخلو 
منها موضع. ولقد اتخذت هذه الاستشهادات عدة طرق فى المنظومة ؛ 
فتارة يمزج " العطار" أبياتها بالفاظ تشير إلى آية قرآنية أو يمزجها 
بمعنى متخذ من آية » وتارة يذكر الآية نفسها وينصها ‏ وتقدم تفصيل 
ذلك . 

و" للعطار" فى هذه الآيات القرآنية ‏ وهذا هو الأهم ‏ تفسيرات عدة » 
منها ما هو ظاهری ‏ ومنها ما هو باطنى صوفى » ومنها مایبین وجهة 
نظره. ويلاحظ أن التفسیرات الصوفية للقرآن الكريم قد کثرت فى هذه 
الفترة التى عاش فيها " العطار " امتدادًا لظهورها فى القترات السابقة له » 
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وكان لعلماء هذا العصر وجهات نظر معينة فى القضايا التى 
يشملها القرآن (۱) , 


: التفسير الظاهرى‎ (i) 


وأعنى به استشهاد "العطار" بالآيات القرآنية طبقًا لمعناها 
الظاهرى كما يفهمه غير الصوفية من الفقهاء مثلا دون تأويل , 
وهده الاستشهادات كثيرة جدا فى تا 0 وأکتفی منها بمثال 


أى اثنين فقط : 
۱- آنت مركز الدنیا والدین الطلق » وبدء العالم وصفی الحق9) . 
فكلمة " صفى الحق " إشارة إلى قوله تعالى «١‏ إن الله اصطفی 


۶ 2 


آدم ونوحا وال إبراهيم وآل عمران على العالمين 4 9) . فمضمون البيت 


(۱) يمكن الرجوع فى ذلك إلى ما کتبه كل من : ذبيح الله صفا فى تاريخ ادبيات ج ۲ ص ۲۵۶ . 
السراج الطوسی فى اللمع . تحقيق الدكتور عبد الحليم محمود وطه عبد الباقى . ص 1١1‏ / 
دار الکتب الحديثة يمصر ۰ هم ۰ م .د. محمد مصطقى حلمی . فى الحياة 
الروحية فى الاسلام ص ۲۱ وما بعدها ٠‏ الهيئة المصرية العامة للتالیف والنشر لاقام , 
وقد ذكر أمثلة لهذه التفسيرات . 

(۲) مصيبت نامه ص ۲۱۲ والبيت : 

مركز دنيا ودين مطلق تو نقطه عالم صفى حق تونى 


(۳) سورة آل عمران : آية (۳۳ ). 
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الذی يتحدث "العطار" فيه عن " آدم عليه السلام لا يختلف عن معنى 
الآية الكريمة . 

۲ وقوله : 

' حينما غبت عن نقسك بسبپ كأس ' الاصطناع " استمعت 
روحك لكلام الحق " ) . فكلمة " اصطناع " إشارة إلى قوله تعالى 
« واصطتعتك لنفسى 4 ) وهی خطاب موجه من الحق سبحانه 
" لميسى " عليه السلام . 


( ب ) التفسير الباطنى الصوفى : 
١‏ - يقول " العطار ": 


كلا العالین " کم وجه الله (۳) . 


(۱) مصیبت نامه ص ۲۸۵ والییت : 

چون شدی بیخود زکاس اصطناع کردجان توکلام حق سماع 
(۷) سورة طه : آية (۶۱ ) 
(۲) مصیبت نامه ۱۳۵ والبیت : 

لا جرم گرماهی وکرماه دید هر دو عالم ثم وجه الله دید 
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فجملة "کم وجه الله تعالى " إشارة إلى قوله تعالى ط وله مشق 
والمغرب اما تولُوا فم وجه الله إن اله واسع علیم 4 () . 

فالبیت یصور بوضوح فكرة " وحدة الشهود " التی تُعبّر عنها " 
مصیبت نامه أيضًا ‏ وسیاتی تفصیل ذلك ویقول " محمد مصطفی 
حلمی " : "إن الصوفية یتخنون منه - أى من هذا النص القرآنی " فاینما 
تولوا فثم وجه الله " دعامة یقیمون علیها مذاهبهم فى وحدة الوجود 
ووحدة الشهود وتجلی الله فى مخلوقاته " 9) . 

۲ - يعد التصوفة قوله تعالی " قاب قوسين " (') مرحلة الفناء . 
وهذا ما اعتنقه "العطار" أيضًا » وفسر هذه الآية تفسیرا صوفیا یتمشی 
مع فكرة الفتاء » فیصور - فى حدیثه عن العراج - وصول الرسول إلى 
مرحلة " قاب قوسین" بالوصول إلى مرحلة الفناء الکامل فى الحق 
فمحيت - عندها - ميم " " آحمد" وصار " آحد " وما وصول " الصطفی " 
وم إلى هذه الكانة الا بسبب صدقه وطلبه : 


" تلاقی قوسا " قاب قوسین " يا للعجپ معًا بسبب صدقه وطلبه " () . 


(۱) سورة البقرة أية (۱۱۵). 
(۲) د . محمد مصطفی حلمی : الحياة الروحية فى الإسلام ص ۲۸ . 
(؟) سورة النجم آية )٩(‏ والاية " فکان قاب قوسین أو آدنی " 
)٤(‏ مصیبت نامه ص ۲۱ والبيت : 
دو کمان قاب قوسین أى عجب درهم افکندند از صدق وطلب 
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٣‏ ولقد عرف الصوفية قول تعالى 5 وإذ ۳۹ ربك من بني آدم 


5 هروه ۶ و‎ ٠ 


من ظهررهم ذريتهم وأشهدهم على أنفسهم ألست بریکم الوا بلی 
شهدنا أن 7 ولوا یو القيامة نا كنا عن هذا غفلن 4 (0 باية العهد 
والميثاق الذى يترتب عليه الثواب والعقاب » وفسروها تفسيرًا صوفيا 
بينوا فيه العلاقة بين الخالق والخلوق» 

وهذا عين ما اعتنقه " العطار ' ؛ فالسالك حين وصل إلى الحق 
بقى متحیرا من هول ما رأى . ووجد أنه حصل على هذا الطلب فى 
نفسه , وأنه أسمى الكائنات لوصوله إلى مرتبة حباه الحق تعالى بها 
دون سائر المخلوقات كافة » وصار مكرما معزدًا من قبل الحق سبحانه 
المبدأ والنتهی » خاطب الروح : 

" قال : أيتها الروح مادمت كل موجود » فقد قلت نفسك 
( بلى ) وسمعت ( الست ) ۱ . 

ومن الأفكار الصوفية التى تحدث عنها " العطار " أن الحق 
سبحانه معنى كل شىء فى الوجود الظاهر والباطن ‏ فهاء ( هو ) باطن 
الوجود وواو ( هو) ظاهره ومن ثم فالحق هو الظاهر والباطن والأول 


)۱( سورة الأعراف : آية (VY)‏ ۰ 
(۲) مصییت نامه ص ۳۹۷ والبیت : 


كفت أى جان چون تربودی هرجه همست خود بلی کفتی وبشنودی الست 
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والآخر . طبقا لقوله تعالى ۳ هو الأول والآخر والظاهر والباطن وهو بکل 
شىء عليم 4 () . وذلك فى قوله : " كانت الهاء من الباطن والواو من 
الظاهر , فكان معنى هو الأول والآخر " (') . وهذه الآية يستدل يها 
ااال وحدة الهو روك غرم أن هتاه الآية قرب ني 
الاستشهاد بها من وحدة الوجود (). 

ه ‏ فسر " العطار " قوله تعالى ط إذ الأغلال فى أعناقهم والسلاسل 
يسحبون © فى الحميم ثم فى الثار یسجرون 4 9). فشا وا 
لان السلاسل فى النار - كما يقهم من الآية ‏ تكون لسجر الكافرين › 
بينما " العطار " قد استخدمها فى البيتين الآتيين استخداما صوفيا ؛ 

إذ جعلها لائقة باعناق الوالهین العاشقين » وذلك بعد أن جعل نار 

العشق هی السلاسل نفسها : 

"رغم أن السلاسل خصصت للاعناق . فانها لائقة بجيد العشاق " .٩(‏ 


(۱) سورة الحدید : آية (۳) . 

(۲) مصیبت نامه ص ۱۳ والبیت : 
ماز باطن واو از شام بود معنسی هو اول وآخر بود 

(۳) د . عزام : التصوف وقريد الدين ص ۷۷ . 

(4) سورة غافر : أية (۷۲۰۷۱) . 

(0) مصیبت نامه ص ۱4۰ والبیتان : 


آتش عشسق توشد چون مشعله ساختی دیوا نگان را سلسله 
آن سلاسل كرجه هم أعناق راست ليك لايق كردن عشاق راست 
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(ج ) التفسير الموجه لوجهة نظره : 


۱ تقدم القول بان " العطار " يدعو سالكه إلى أن يكون مثل 
الطين ساكنا ثابّا ومثل النار محترقا منصهرا ؛ فإذا لم يفن ظلّ على 
أصلة وإن قنی صار محترقًا بنار العشق . ولقد أخذ " العطار " الشطر 
الأول من فكرته من قوله تعالى ۴ فاستفتهم أهم أشد خَلَْا أم من لقن 
خَلَقنَاهم من طين لزب » (). 

ليُعبرٌ به عن وجهة نظره الخاصة لفكرة السلوك : 

' أنت مثل الطين اللازب وقت العمل » لا جرم أن يكون لك تعلق بلا 


00 


۲ - يقول " العطار " : 
' قال : يامن ذاتك أساس للفطرة » كلا العالمين مليئان بالاضطراب 


من ذراتك (. 


(۱) سورة الصافات : آية (۱۱) . 


(۲) مصیبت نامه ص ۱۰ والبیت : 


ترچ و طین لازبی دروقت کار لا جرم آویز داری بیشمار 
۳( مصيبت نامه ص۳۱۱ والبيت : 
كفت آی بنیاد فطرت ذات تو دوجهان برشور از ذرات تو 
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اعتمد " العطار فى هذا البيت على قوله تعالی ‏ فأقم وجهك للدين 
خی ات ریق سم نيد خف له ذل لل 
ولکن رالاس لا یعلمون 4 () على إثبات فكرة ينشدها » وهی الثناء 
على ا " آدم " عليه السام واعتبار ذاته أساس الفطرة التى فطر الله 
الناس عليها » فى حين أن الخطاب فى الآية موجه إلى سيدنا محمد 4 . 

ویلاحظ أن " العطار" قد أغرب فى بعض الأحايين فوجه الآيات 
غير وجهتها بما لا يتفق مع نوعيات تفسيره الثلاث السابقة الذكر ؛ فعلى 
سبيل المثال عد " العطار " قوله تعالى ط فَأوحئ إِلَئْ عبده ما أوحى ‏ () 
التى نزلت فى شأن سيدنا " محمد " له » عدها فى شأن " |دریس" 
عليه السلام : 

" وصار بعد ذلك للتدريس 2 > وقال درس " ما أوحى ' إلى 
, 


إدريس 


وقوله تعالی فَذَا مويه وتفخْت فيه من روحى فقعوا له ساجدين 0) . 


(۱) سورة الروم : آية (0؟) . 
(1) سور النجم : آية (۱۰) . 
(۳) مصيبت نامه ص ۲۶ والبيت : 
بعد ازان در صدر شد تدریس را درس ماأوحى بکفت ادریس را 
)٤(‏ سور الحجر : آية )۲٩(‏ 
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التى يقصد بها تكريم الإنسان من قبل الحق وتعظيمه » أغرب " 

"الصور هو نفخة نور وحيدة منك ؛ لأنه من "نفخت فيه من روحی ۱۳. 

وفى حديث ' العطار " عن الجبل يتصور أن " قاف " فى قوله تعالى 
« ق والقرآن المجيد 4 ٩‏ وهى حرف من الحروف التى افتتحت بها 
قاف هذه الآية قصد يها جيل قاف أو أن هذا الجبل عرف بهذا الاسم 
نسبة إلى حرف القاف المذكور فى تلك الآية فيقول مخاطبا الجبل : 

" يكون لك جبل الرحمة فى كل الدنيا » ويكون لك " قاف والقرآن " 
مليئًا بالعنی " (۳ . 


ثانیا : الأحاديث والاستشهاد بها فى مصیبت نامه 


ص 


لقد تناول "العطار” شخصية الرسول يم ( فى " مصيبت نامه " 
تناو لا صوفیا بحتا : ۱ 


(۱) مصیبت نامه ص ۷۶ والبیت : 

صور اینست ازتوتدها نفخ نور کزنفخت فيه من روحیست صور 
(۲) سورة ق : أية (۱). 
(؟) مصیبت نامه ص ۱۹۲ والبیت : 

كوه رحمت در همه دنیا تراست قاف والقرآن پرمعنی تراست 


95 


(1) عده أنموذجًا للفناء الكامل للانسان فى الحق » فالرسول 
يدم أول من وصل إلى مرتبة ' قاب قوسين ' » وعندها 
محيت ميم " أحمد " ويقى " أحد ". 

(ب) عده أنموذجًا للإنسان الكامل ؛ فهو النور المجرد الذى يسبق 
الوجود > واصل الروح حسب تصور " العطار " الصوفى لخلق 
العالم وكيفيته » وهو أول خلق العالم والصادر الأول والنور الازلی 
القدیم حسب تصور " العطار " أيضا له فى فكرة النور الحمدی ء 

(چ ) هو القصود من خلق العالم » والدلیل أن اسمه ( محمد ) یحتوی 
على ميمى العالین ( عالم ) الدنيا و ( عالم ) الآخرة . ولقد اعتمد 
التی اتخذت عنده وعند سابقیه من التصوفة طابعا صوفیا . 
فمثلاً حدیث " أبيت عند ربی یطعمنی ویسقینی ۲ فى قوله : 

" إذا لم تجد حتی الابد رائحة الطعام » فیکفی قوت " یطعمنی 


(۱) رواه مسلم . شرح النووی ص ۱۵۱ ج ۲ طبعة الشعپ بصيغة آخری : آبیت یطعمنی 


ربی ویسقینی ۰ 
(۲) مصییت نامه ص۲۸ والبیت : 
گرنیابی تا ابد بوی طعام قرت یطعمنی ویسقینی تام 
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أو الصفات الخاصة التى يسندها الصوفية إلى الرسول رم 
ويقول صاحب اللمع : وقد اعتمدوا على أحاديث نبوية أسندوها 
إلى الرسول لبيان هذه الصفات الخاصة ' » ويقول فى باب 
فى مستنبطاتهم فى خصوصية النبى ّم وفضله على إخوانه عليهم 
السلام من الأخبار المروية عن الرسول ّم : ومنها الحديث السابق » 
ويعدونه دلالة على على مرتبة الرسول وما خصه الله به من العلم لم يخبر 
عن وام a‏ 


والحديث " أصحابى كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم ۲ )٩‏ 
فى قوله : ' ولأن الصحابة كلهم نجباء ۰ فإنهم قد صاروا فى الهداية 
كالنجوم "0 . 

وقد أخذ عنده وجهة صوفية يقول " صاحب اللمع" عنه » وقد ذكر 
الله تعالى القسم بالنجوم من الكواكب , والنجوم مايهتدى به فى البر 
والبحر لكبره وكثرة ضوئه ‏ کذا - ونوره ؛ لذلك شبههم بالنجوم , 
ولم يشبههم بالکواکب ؛ لأن الکواکب هی الصفار التی لایهتدی يها . 


(۱) السراج الطوسی ص ۱۱۰ . 
)۲ رواه البیهقی وأسنده الديلمى عن أبن عباس بلفظ أصحابى يمنزلة النجوم فى السماء 
بأيهم اقتدیتم اهتدیتم . (إسماعيل العجلونی : کشف الخفاء ۱/۱۶۷). 


چون صحابه يك بيك آزاده اند در هدایت چون جوم افناده اند 
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ثم دل على الاهتدا ء پالاق قتداء بهم ولم يخص الاقتداء » يعنى دون الآخرة 


فعلمنا أن الاهتداء بهم فى الاقتداء ( بهم ) فى جميع معانيهم الظاهرة 
OE‏ 


وحديث " قلب المؤمن بين إصبعين من أصابع الرحمن " () الذى 
عده "الامام الغزالی " كناية عن القدرة () يستخدمه " العطار " فى هذا 
المعنى نفسه: 

" إن قلبك أيضًا بين إصبعين من أصابع قدرته » وروحك الطاهرة 
طائر الحضرة الخاص ۳*). 

والحديث عند " العطار " يأخذ درجة أقل فى الاستشهاد بالنسبة 
إلى الآيات القرآنية التى استشهد بها . والحقيقة أن " العطار " لم يكن 
ليراعى الدقة فى اختيار الأحاديث » فمنها ما هو ضعيف مثل أحاديث : 
لولاك .. لولاك ما خلقت الأفلاك » كنت كنرًا مدفونًا ... إلخ » خير الأمور 


(۱) السراج الطوسی ص ١١7‏ , 

(۲) روى الحاكم وصححه عن جابر أن رسول الله زد قال : يامقلب القلوب ثبت قلبى 
على دينك . قالوا : وتخاف بارسول الله ؟ قال : ويؤمننى والقلب بين إصبعين من أصابع 
الرحمن يقلبه كيف يشاء . (العجلونى : كشف الخفاء ۵۶0 - ۲/۰۶۱ ) . 


(۲) الغزالى : الإحياء 1/701 . 


هم دلت را اصبعين قد رتست جان پاکت مرغ خاص حضر تست 
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الوسط وتقدم ذکر ذلك . ومنها ما لم يرد الا لدی الشيعة فقط : آنا 
مدينة العلم وعلی بابها » ومثل : لافتی الا على ولا سیف الا نو الفقار. 


ثالشا : القدوة فى مصیبت نامه 


أبدى " العطار " اهتمامًا کبیرا بالقدوة فى " مصیبت نامه " 
من خلال تتاوله للشیخ الرشد القدوة الذی یعاوده السالك مستشیرا 
ومستنصحا وأيضا من خلال حديثه عن الرسول والأنبياء والصحابة 
وعدد من أئمة الاسلام وکبار الصوفية : 

(أ ) أما عن الشیخ الرشد فسیاتی حدیث مفصل عنه . 

آما الرسول فتقدم الحدیث عنه بما یکفی . 

(ب ( ع العطار" الأنبياء قدوة أيضا ف فادم 1 قدوة فى العيودية 4 
و نوح " قدوة فى تحمل الآلام و " إبراهيم " فى الخلة 
والتسلیم ۳۳ موسى ' فى العشق وعاله و " داود " فى المودة 
والاخلاص .و " عیسی " فى الطهر والطهارة و "محمد " 
فى الفقر والمسكنة . 

(ج) الصحابة أو بمعنی أدق الخلفاء الاربعة , عذهم " العطار " 

قدوة أيضًا » وصرح بذلك فى بيت ذکرته مرارًا وتکرارا یعتمد فيه 
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چون صحابه يك بيك آزاده اند در هدايت چون نموم افتاده اند 
ولقد اتخذ "العطار" من صفات هولاء الخلفاء الاريعة ما يعد قدوة حسب 
ما ذكرته الكتب الدينية والروایات المذهبية عنهم : " فأبو بكر " فا قدوة فى الصدق 
والتضحية بالمال والنفس فى سبیل الله والحزم فى حروبه مثل حرب الردة : 
" ضحی بالال تارة ويالروح تارة » وتلاءم مع الرسول ومع الاله * (). 
" الفتنة التی قد استیقظت بعد نوم النبی » أعمل نفسه فیها وحیدا ). 
و" عمر " قدوة فى الأمر بالعروف والنهی عن النکر . وکذلك فى 
عدله ورعایته للخلق حتی لم يكن لينام الليل . وقد خلع " العطار " على ˆ 


سارية الجبل الجبل " (۲: 
"حینما كان لسانه وعینه على هذه الشاكلة » فان قصة " يا سارية " 
تکون يسيرة " (*). 


)۱( مصییت نامه ص۲۰ والبیت : 


كاه مال وکاه جان میباخت او بارسول وباخدا میساخت او 
(۲) السابق ص ۲۱ والبیت : 
فتنه كز خواب نبى بيدارشد او بسهايى خود در کارشد 


(۳) انظر القصة فى اللمع للطوسى ص ۱۷۳ وماكتب فيه أيضا عن " عمر ". ولقد رواها 
صاحب كشف الخفاء أيضا عن * عمر " ۵۳۲ - ۲۰/۵۲۲ 
(۶) مصیبت نامه ص۲۲ والبيت : 
چون زفان ودیده زين سان برد فصه باساریسه آسان بود 
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و" عثمان " ننك قدوة فى الحياء والحلم وطهارة الروح والسخاء 
والوفاء للدين : 

" كان بحر الحياء وجبل الحلم » روحه الطاهرة غارقة فى بحر العلم " . 

" ليس له مساو فى العالم فى السخاء ‏ ولیس له نظير أيضمًا فى 
الوفاء للدین" .)١(‏ 

وقدوة أيضًا فى عشقه للقرآن ومواصلته الليل بالنهار فى قراعته 
حتى سال دمه الطاهر عليه وقت استشهاده . 

و" على " يانه قدوة فى الشجاعة والعلم : 

' كان أمير النحل بسيب يده وروحه » ذلك لأن علمه الشهد وسيقه 
الزنبار” "). 

واعتمد " العطار" فى حديثه عن " على " نله على بعض الأحاديث 
الضعيفة » والتى يحلو للشيعة ترديدها دائما حوله بشغف شديد دون أن 
يبذلوا أدنى محاولة أو مجهود لتبيان مدى صحة نسبتها إلى الرسول 


(۱) السابق ص ۳۳ والبيتان : 
بود دریسای حياوكره حلم ١‏ جان باكش غرقهدرياى علم 
درسخا همتاش در عالم نبود در وفاى دين نظيرش هم نود 
(؟) مصيبت نامه ص ۲4 والبيت : 


مير نحل ازدست وجان خويش بود زانكه علماش نوش وتيغش نيش بود 
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مثل : أنا مدينة العلم وعلی بابها ؛ فقد قال عنه " الدار قطنى " 
فى " العلل " هذا حدیث مضطرب > وقال " الترمذی منکر . وقال 
" يحيى بن معين " كذب لا صل له . وقال " البخاری " ليس له وجه 


صحیع . (), 


ومثل : لافتی الا على ولا سیف الا نو الفقار . قال فى القاصد 
الحسنة هو فى أثر واه عن الحسن بن عرفة فى جزئه الشهیر عن 
محمد بن على الباقر أنه قال نادی ملك من السماء یوم بدر يقال له 
الرضوان لا سيف ... وذک ره " () ومشل : بسماللهويالله 
يقال عنه حديث تخريجا .وان كان العطار" قد اعتمد 
فى حديشه عن " على " ناه - وسط هذه الأحاديث الضعيفة ‏ 
على حديثين صحيحين هما : على منى بمنزلة هارون من موسى إلا أنه 
لانبى بعدى ؛ فقد رواه أحمد والشيخان والترمذى وابن ماجه عن 
سعد بن أبى وقاص ' بلفظ يا على أما ترضى أن تكون منى بمنزلة 
هارون من موسى إلا أنه لا نبى بعدی" (') » والثانى : “من تكون مولاه فعلى 


(۱) العجلونى : كشف الخفاء ۱/۲۳۰ . 
(۲) السايق ۲/۰۰۳ ٠‏ 
(۲) السابق ۲/۰۳۶ . 
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مولاه اللهم وال من والاه وعاد من عاداه "» فقد رواه الطبرانى والضياء 
فى الختارة عن زيد بن آرقم وثلائین من الصحابة ؛ فالحديث () 
05 0 


ومعنى هذا كله أن" العطار'لم يكن ليتحرى الدقة فى اختيار 
الأحاديث أو يبين مدى صحة نسبتها . و " العطار " معروف بتسننه أى 
باعتناقه لمذهب السنة » وربما دفعه إلى الاستشهاد بمثل هذه الأحاديث 
واحد من اثنين : إما أنه لم يكن ليتحرى الدقة فى اختيار الأحاديث 
الصحيحة ‏ وإما لأن هذه الأحاديث قد استشرت فى عصره اللیء 
بالشيعة والمتشيعين من أبناء جنسه فصارت بمثابة ثقافة عصرية » 
أضف إلى هذا أن " العطار " قد عرف بعدم تعصبه وذمه لهذا التعصب 
فى أشعاره » فما ضر لو مدح " عليا " بما يمدحه به محبوه من الشيعة 
مثلما يمدح الخلفاء الثلاثة بما يحب ويحب أهل السنة . 


(۱) السابق ۲/۲۷۹ . وهكذا يطلق المؤلف على هذا الحديث وصف متواتر » ولست أدرى إن 
كان هذا الحديث متواترا عند غيره من المحدثين والمؤلفين أولا ؛ لان هذا قول لم أعرفه 
إلا عن طريقه . 

(۲) استشهد " العطار " بهذه الأحاديث قى أشعاره واستخرجها منها محقق المنظومة " 
دكتور نورانى وصال " فى هوامش ص ۳۵ من المنظومة دون أدنى إشارة منه إلى 
صحتها أو ضعفها بما يوحى باقتناعه بصحتها وريما لأنها تدور كلها حول سيدنا " 
على " لته والمحقق شيعى المذهب يثق ‏ كما يثق الشيعة ‏ فى كل ما ينسب إلى 
الرسول من أقوال عن " على "مه . 
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(د) بعض الشخصيات الإسلامية والصوفية عدها " العطار" قدوة 
أيضمًا فينقل کثیرٌا من القصص التى جعل هذه الشخصيات 
أبطالاً لها قاصدا الحث على اتخاذ القدوة من سيرهم 
ومجاهداتهم أمثال : " الحسن والحسين " ابنى " على" 
رضى الله عنهم أجمعين » وهما قدوتان فى الاستشهاد فى 
سبيل الله » وفاطمة الزهراء ؛ والإمام الشافعى » والسيدة 
خديجة زوج الرسول . ورابعة العدوية ء وأبى يزيد البسطامی » 
وإبراهيم بن أدهم » وركن الدين آكاف , والشيخ أبو سعيد 
ابن أبى الخير » وآبو على الطوسى . والشبلى . والجنيد » 
وذى النون ... إلخ . 

إذن نخلص مما مضى أن " العطار " يقترب من الشرع بشدة » 

ولم ينفصل عنه فى تصوفه » وبهذه الأسس الثلاثة : القرأن » 
السنة , القدوة . يستطيع السالك أن يتزود للطريق ولا يبالى 
بعوائقه » ویستطیم أن يبدأ سيره وسلوكه فيه صوب الحقيقة ٠‏ 
ويكون " العطار " قد اقترب بشدة من الرأى القائل " إن الشريعة 
هى طريقة الرشاد للمرء إلى الطريقة التى يجب السير فيها واحتمال 
كل المصاعب و المشاق فى سبيلها حتى ينال السالك نصيبه فى الوصول 
إلى الحقيقة " ('). 


(۱) قاسم غنى : تاريخ التصوف فى الاسلام (الترجمة العربية ) ص ,۲۵۱ 
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۲ الطريقة فى مصيبت نامه : 


وهی الطریق الثانی العظیم ونهایته غير معلومة " ينبغى مراعاة 
مراحل ثلاث فى باب التصوف والعرفان وهی : الشريعة والطريقة 
والحقيقة ؛ فالشريعة دلیل الطریق ۰ وهی عبارة عن أحکام یهتدی 
الانسان بمراعاتها إلى الصراط الستقیم . وتجعله مستعذا لحصول 
اللطائف الروحانية والباطنية . وبمجرد أن یحصل له هذا الاستعداد 
ويدرك الطالب مراده يعتبر من أتباع الطريقة . ومعنی ذلك أن فائدة 
الشريعة هی الإرشاد فحسب , ولكن السير نحو الكمال هو من أعمال 
الطريقة ؛ أى الغاية من ذلك هو الوصول إلى الحقيقة " (۱). 

وطبقنًا لهذا الرأى فإنى أرى أن " مصيبت نامه ' ٠‏ وهی تعير 
عن اتجاهات صوفية متعددة » فإنها برمتها ‏ مع التاکید على 
هزه الكلمة ‏ تمثل الطريقة أى المرحلة الثانية من مراحل التصوف 
السابقة الذكر » بمعنى أنها تمثل الطريق الصوفى للوصول إلى الحقيقة 
مع تزود سالكها بأسس الشرع باعتبار أن سيرها آو بمعنى أدق 
باعتبار أن سير سالكها يكون نحو الكمال » وهو الغاية والمقصد . 
ˆ فهدف التصوف هو الوصول إلى الحق » أو الطلق والاتحاد به » 
ولا يصل الصوفی إلى هذا الهدف إلا بمجهود شاق طويل » 


(۱) قاسم غنی : تاريخ التصوف فى الاسلام (الترجمة العربية ) ص ۲۲۸ . هامش .)١(‏ 


105 


يرتكز على إماتة الرغبات وكسر شره النفس وألوان من الرياضة رسمها 
الصوفية ونظموها وسموها " طريقًا ۱۳). 

والطريقة فى " مصيبت نامه " للوصول إلى الحقيقة طريق شاق 
طويل » وهو طريق قلبى » ويطلق عليه ' العطار " اسم الفكر القلبی 
لا الفكر العقلى سالك هذا الطريق يطلق عليه اسم ( سالك فكرت ) . 
الشريعة والطريقة قبل سلوك السالك وسيره صوب الحقيقة. ولقد بين 
بعض الباحثين أهمية ارتباط القلب ‏ الذى يسميه العطار الفكر القلبی - . 
بالذكر » فيلمس الأستاذ الدكتور ”عبد الحكيم حسان " هذا الارتباط 
بحساسية فائقة فى قوله : " والقلب أداة الذكر أساسًا عند الصوفية ؛ 
فهو الذى يستحضر اللفظ أولاً . ثم يتصور معناه ثانيًا , ثم يحاول أن 
إلا مظهر خارجی لذكر القلب " ') , وكذا الدكتور " عبد الوهاب عزام " 
فى قوله مبيئًا أهمية ارتباط الفكر بالذكر فى السلوك : " وأجدى الأمور 
على السالك الصمت والفكر والذكر "  )"(‏ وهو ارتباط جد خطير يستلزم 


(۱) د . عبد الحکیم حسان , ص۲۰ ۰ 
(۲) السابق . ص ۱۸۱ . 
(۳) د . عزام : التصوف وفريد الدين ۰ ص ۹٩‏ ۰ 
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انتباه السالك تمامًا وعدم حيدته لحظة واحدة عن الحق سبحانه » وفى 
ذلك يقول " الجنيد " : " لو أقبل صادق على الله ألف ألف سنة , ثم 
أعرض عنه لحظة كان ما فاته أكثر مما ناله " (). 

والنظومة مليئة بالحكايات التى تدور حول هذا العنی » وقد جعل 
"العطار " " مجنون بنی عامر " بطلاً لها ؛ فتارة يصوره وقد دعاه أحد 
اللوك وعرض عليه بعض الحسناوات عوضنًا عن " ليلى " » ولكن " 
الجنون" أبى أن ينظر إلى أى منهن قط ولو نظرة واحدة ('). بما يشير 
إلى أن العاشق لا ينظر إلى ما سوى معشوقه , وتارة أخرى يصور 
"العطار" "الچنون" الذى ما انفك يذكر "لیلی" ويردد اسمها ای كلوقت ْ 
ولا يذكر غير اسمها » بل ویسمی کل شىء باسمها ۴ بما یڈ نشی إلى 
الضمون نفسه . 


والطریق عند " العطار" فى مصییت نامه" نوعان : طریق تشتت کرت 
وضیاع ويمثله سفر السالك فى الافاق » وطریق هدایة ورشاد ووصول ويمثله 
سفر السالك فى نفسه متخطيًا النازل الخمسة » وتقدم تفصیل ذلك . 

وللطريق عند " العطار " فى " مصیبت نامه " سس بتحلی بها 
السالك فى سفره نکتفی بإجمالها » وسیأتی تفصیل لها 


0 
۳( 3 السابق ص 4٩‏ ۷۰ 
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(أ) التزود بالشرع والتحلى بالشريعة قبل بدء السير. 

(ب) تطهر السالك من وجوده المادى وتتقية نفسه منه . 

(ج ) السعى دونما إملال أو نكوص . 

( د ) معرفة النفس چید! فهى الطريق لمعرفة الحق . 

(ه ) وجود الشيخ المرشد للسالك هاديًا ناصحا مبيئًا له كيفية 

السلوك بسبب وعورة الطريق وصعويته . 

السالك فى سفره صوب الحقيقة وما يتعرض له السالك فى هذا الاجتياز 
يسمى أحوالاً ˆ يسلك المريد الطريق الصوفى إلى غايته منذ انخراطه فى 
زمرة أهل هذا الطريق . وسلوكه هذا یسمی سفراً » وهو يجتاز الطريق 
تسمى مقامات والمريد فى اجتيازه هذه المقامات تعرض له أحوال مختلفة 
من سرور إلى حزن ومن فتور إلى نشاط ۲ , ولقد اختلف التصوفة 
قبل "العطار" فى تعريف المقامات والأحوال وأنواعها وعددها وأسمائها ؛ 
لان الطريق ذوق قبل كل شىء وما اختلافهم إلا بسبب اختلاف مذاهبهم 
ولذلك أكتفى هنا بالاشارة إلى أن " العطار " اعتبر الطريق ‏ آیضا - 


(۱) د , عبد الحكيم حسان ؛ ص ٩۳‏ . 
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مراحل ودرجات يلزم السالك تخطيها يمثل كل مرحلة كائن من الكائنات 
وعددها أريعون , وأطلق " العطار " على مظاهر هذه الكائنات 
اسم " مقام " دون أن يضع للمقام تعريفً محددًا مع إغفال منه 
لاسم الأحوال » واكتفى بان أطلق اسم " مقام " على مظاهر 
' هذه الكائنات الأربعين » وهی تقابل فى مفهومها مقامات الصوفية 
وأحوالهم » بل وما يُعد من معاملاتهم ومنازلهم » وسيأتى تفصيل لذلك 
فى الفصل التالى . 
وباكتقاء " العطار " بالصطلح " مقام " مطلقًا إياه على مراحل 
الطریق الذی یجتازه السالك يعبر عنه آیضا باسلوبین : 
( 1 ) الأول أوسع وأرحب : يشمل القالات الأربعین التی تمثل کل 
مقالة منها لقاء السالك بکائن من الکائنات الأربعین » ویعبر 
كل کائن عن مظهر أطلق عليه " العطار " الصطلح " مقام " » 
وهذا الظهر يقابل تارة أحد مقامات الصوفية کالفقر مثلاً أو 
يقابل حالاً من أحوالهم کالانس أو منزلاً صوفیا وما يعد من 
معاملاتهم كالخلة والمثال والغرور ... إلخ . 
( ب ) الثانى أبسط وأخص : وهو ما يمشه الکائنات الخمس 
الأخيرة من الكائتات الأربعين » وأطلق عليه اسم المتازل 
الخمسة : الحس . الخيال » العقل, القلب, الروح . وهی 
منازل أرشد " المصطفى " ميم السالك إلى قطعها فى 
داخله ونفسه ؛ لأنها تمثل طريق الهداية والرشاد صوب 
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الحقيقة , وهذه المنازل الخمسة تقابل فى مفهومها 
الأودية السبعة التى قطعتها الطيور فى "منطق الطير" , 
ويرى الباحثون أن هذه النازل الخمسة فى "مصیبت نامه" 
والأودية السبعة فى "منطق الطیر" تعد مقامات لأنها مراحل ‏ 
يجتازها السالك فى طريقه ‏ وسیأتی تفصيل لذلك فى الفصل 
التالى » ولعل أهم المنازل الصوفية عند " العطار " فى 
مصیبت نامه هو المجاهدة , وهو شرط للطريق . وكان 
"العطار" دائمًا ‏ سواء على لسانه أو على لسان کائن من 
الکائنات - ما یزود سالکه بالنصح بالجاهدة والحثٌ على 
مواصل الطریق : 

"اجتهد فى ذلك حتی لا تصير فى هذا الطریق الطويل 

متعلقًا ولو بذرة واحدة () . 
وكذلك الرضا والغضب اللذان یعدان أساس الرجاء والخوف ومتّل 
لهما العطار" بالجنة " و" النار" وربط بينها وبين الصفات الالهية . 
واللطف والقهر ومثل لهما " بمیکائیل " وعزرائیل ‏ » وهما موضع 
الرجاء والخوف آیضنا " ؛ فمیکائیل "رمز الرزق و " عزرائیل " رمز الوت 
وقبض الروح » والایجاد والعدم ومثل لهما معا " باسرافیل " 


(۱) مصیبت نامه ص ۶ والبیت : 
جهد آن كن تادرین راه دراز 2 توبيك ذره نمانی بسته باز 
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رمز التسليم الذى ينبغى أن يتحلى به الإنسان فيسلم بما خلق الله 
تعالى وأوجده من عدم ) . 

وكل هذه الثل عنده ترتبط بالصفات الإلهية كما سيأتى فى حينه . 

إذن " فالعطار " فى " مصيبت نامه " صوفى خالص كرس النظومة 
قدم لمنازل الصوفية فصلاً خاصا ؛ وأطلق على ما يمه الأربعون کانتا 
الذين يمر السالك عليهم فى طريقه ويجتازهم ( المصطلح ' مقام ) وتعد 
منازله الخمسة مقامات ایض » وهو فى ذلك كله يبرز لنفسه شخصية 
صوفية غير مقلدة لمن سبقها . 
 *‏ الحقيقة فى مصيبت نامه : 

وهی الطريق الثالث الهلك ولانهاية له . 

والحقيقة هی الحق سبحانه وتعالی ؛ أى الوصول إلى ذاته والفناء فيه 
والبقاء به وعرفها " الهجویری " معتمدا على آراء من سبقه من الصوفية بقوله : 
' إنها إقامة العبد فى محل وصل الله » ووقوف سره على محل التنزيه"9). 


(۱) يمكن الرجوع إلى " مصيبت نامه ص ۲۹۰ فى شأن الابیات التى ذكرها " العطار" 
حول هذه الصفات الإلهية » وسیأتی الحديث عنها فى موضعه . 
(۲) الهجويرى : كشف المحجوب ( الترجمة العربية ) ج ۲ ص 1۲۸ . 
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وقد مثل " العطار " لبحر الحقيقة ببحر الروم وما غوص السالك فى 
هذا البحر » بعد الوصول إلا فناؤه فى الحق والبقاء به : 

وسلم رأسه لقاع البحر الذى لانهاية له » ورأی الرجل روحه ومنح 
الطريق فى روحه ˆ . 

"حينما غاص سالك القصة فى بحر الروح » وصارت الروح غير صابرة " . 

"ومن كثرة ما رأى روحه من بين يديه ومن خلفه . رأى كلا الدارين 
ظلاً لذاته(۱). 

وقد صرح " العطار" - كما تقدم ‏ بمرحلة البقاء ووصول السالك 
إليها » وذلك فى نهاية المنظومة » ویبدو أنه اطلع على قبس منها ؛ لأنه 
تحدث على لسان سالكه بحديث يختلف فى مفهومه عن حديث سالكه 
قبل وصوله إليها ‏ كما سيأتى فى موضعه ‏ كما أن له أبيانًا فى نهاية 
المنظومة يعد فيها أن يتحدث عن هذه المرحلة الأسمى والأكمل فى 
كتاب جديد ذلك لو أعطاه الله عمرا » وسمحت له الحضرة الإلهية 
بالحديث فى ذلك . 


(۱) مصییت نامه ص To‏ ۳۲۵۷ والأبيات : 


سر بقعر بصربی پایانش داد مرد جانش دیده ره در جانش داد 
سالك القصه چودر دریای جان غوطه خورد و گشت ناير وای جان 
جانش چندان کزبس وازپیش دید هرد وعالم ظل ذات خويش ديد 
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وتتجلى قمة الحقيقة عند " العطار " فى " مصيبت نامه " فى العشق , 
العشق عند " العطار " هو الحيرة التى تتناسب مع الحقيقة » فینبغی 
أن یتحلی الساكك بالحيرة وقت الوصول فلا یعرف لنفسه قدما من رأس 
ولیس من مصلحته أن يعمل فى ذلك فکره العقلی : 

"أتى ألم العشق دواء لكل قلب » ولم تحل بدون العشق مشكلة 
"L5‏ 

"لا يفكر رجل العشق فى النفعة ۰ ألم العشق يطلب منك الحيرة” ). 

والعشق مكانه القلب . لهذا عد القلب خير وسيلة للسلوك : 


فقال الشيخ : إن القلب هو بحر العشق » وموچه ملىء بجوهر 
العشق (۳). 

والعشق عند " العطار " هو الفناء فى الحق > ویتم بقتل التقس 
والتضحية بالروح : 


(۱) السابق ص ۳۶٩‏ والبیت : 

درد عشسق آسد دزای هردلسی حل نشد بی عشق م ركز مشکلی 
(۲) السايق والصفحة نفسها والبیت : 

مصلحت اندیش نبود مره عشق بیقسراری خواهد از تودرد عشق 
(۲) السابق والصفحة تفسها والبيت : 


بير گفعش همست دل دریای عشسق مرج اور گوهر سودای عشق 
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"إذا أحسن العاشق فى عشقه » يكون قتل النفس طريقه ' .. 

کل من يتواعم مع العشق » فاقل شىء أن يضحى بالروح ۲. 

إذن فالحقيقة عند " العطار " فى " مصيبت نامه " هى الحق 
سبحانه وتعالی » والوصول إليه . ولا يتم ذلك الوصول الا بالفتاء فيه 
والبقاء به » وهذا بدوره لا يتم بدون العشق ؛ قالعشق آسمی الطرق 
وأفضلها للوصول ومع العشق لا تبقی إلا حقيقة واحدة هى العشق نقسه . 


ثانیا : الفناء والبقاء فى المنظومة 
١‏ الفناء فى المنظومة : 


تقدم أن غاية الساك من سفره فى " مصیبت نامه " هى الوصول 
إلى مرحلة "الفناء" فى الحق و "البقاء" به . ولیس هذا تفردا "للعطار" ؛ 
ففی التصوف الاسلامی بصفة خاصة تعتبر حالة " الفناء " هدقًا لكل 
صوفی (). " والقناء الصوفی هو الحال التی تتواری فیها آثار الإرادة 


(۱) السابق ص ۲۸۱ والبیتان : 


عاشقی در عشق اکرنیکو بود خویشن کشت طریق او بود 
مرکرا باعشق دمسازى فتاد کمترین چیزیش جانب‌ازی فتاد 


(۲) د. عبد الحکیم حسان ص ۱۷ . 
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والشخصية والشعور بالذات وكل ما سوى الحق ۰ فيصبح الصوفی وهو 
لا يرى فى الوجود غير الحق ولا يشعر بشىء فى الوجود سوى الحق 
وفعله وإرادته "(3). 

ومن المعتقد أن فناء الصوفية هو فناء الذات وليس فناء الصورة . 
فناء الصفات البشرية التى هی حسب وجهة نظر الصوفى والعارف 
حجاب طريق الوصول ؛ وهذه الصفات البشرية نفسها هی التى طالما 
لا يفنى السالك عنها . فإنه لا يتجلى بصفات الحق ولا يصل إلى نبع 
البقاء به "9), 

ويربط " القشيرئ بين الفناء والبقاء فى تعريفه طبقًا لأوصاف 
السالك فيقول: 

"آشار القوم بالفناء إلى سقوط الأوصاف المذمومة » وأشاروا 
بالبقاء إلى قيام الأوصاف المحمودة به وإذا كان العبد لا يخلى عن أحد 
هذين القسمين ؛ فمن المعلوم أنه إذا لم يكن أحد القسمين » وكان 
القسم الآخر لا محالة فمن فنى عن أوصافه المذمومة ظهرت عليه 
الصفات المحمودة ومن غلبت عليه الخصال المذمومة استترت عنه 
الصفات المحمودة "(). 


(۱) آبو العلا عفيفى : التصوف الثورة الروحية فى الإسلام ص ۱۷۹ الإسكندرية ۱۹1۲م. 
(۲) عبد الحسين زرين كوب : ارزش ميراث صوفية ص ۵ ۱۰ . 


(۲) القشیری » ص 5١‏ . 
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"وهنا يظهر الفرق واضحا بين " الفناء الصوفى " و " النيرفانا 
البوزية " ) ؛ فعلى الرغم من أن كلا الاصطلاحين يدل على فناء 
الشخصية » فان النيرفانا سلبية لا تعنى أكثر من زوال الشخصية , 
على حين يتصل بالفناء الصوفى عنصر إيجابى » وهو ما يعبرون عنه " 
بالبقاء " ؛ فالصوفى يفنى عن نفسه ليبقى مع ريه ("). 

إذن " الفناء " ليس فناء الصورة أو فناء البشرية » ومن قال إن 
الفناء فناء البشرية فقد وقع ‏ كما قال صاحب اللمع ‏ فى الوسوسة ؛ 
فمنهم من ترك الطعام والشراب وتوهم أن البشرية هی القالب والجثة إذا 
أضعفت زالت بشريتها فیجوز أن يكون موصوقًا بصفات الإلهية . ولم 
تحسن هذه الفرقة الجاهلة الضالة » أن تفرق بين البشرية وبين أخلاق 
البشرية » لأن البشرية لا تزول عن البشر (). 

وليس هذا البحث موضع معالجة قضية الفناء عند الصوفية › 
فحسبه أن يوضح فقط ماهية " الفناء " حتى يقف على نوعيته فى 


"مصييت نامه . 


(۱) العنی الحرفى لهذه الكلمة فى" المذهب البوذى " النفخ للإطفاء أو الفناء لنار الشهوة 
أو الغضب لكى ينال الإنسان الحرية . والنيرفانا مبدأ أو حال تجاوز التطلع والالم 
والحزن . ( د. محمد كمال جعفر : التصوف طريقًا وتجرية ومذهبا ص ۲۶۶ هامش ۲ 
سنة ۱۹۷۸ ). 

(۲) د . عبد الحکیم حسان ٠‏ ص 1۸ . 
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قبل أن يعرض هذا البحث للفناء فى " مصييت نامه " ومعناه 
باعتباره فكرًا صوقیا » يستعيد بعض ما تقدم عن تصرفات " العطار " 
الشخصية )؛ فیکشف عن طبيعة تصوفه فقد انعكس هذا على فكره . 
لم يكن " العطار " ليعنى بالفناء فناء البشرية فهجر الطعام والشراب ٠‏ 
بل كان جامعًا ‏ كما تقدم - بين التصوف والسعى إلى كسب الرزق 
عن طريق عمله عطار صيدليا » ولم يحل هذا دون ذاك . ولم يكن ليرى 
أن كسب الرزق مناف التوکل » أى أن تصوفه لم يكن تصوفًا سلبيا فى هذه 
الحياة . بل كانت له اهتماماته بها » ولم يتنكر لها » ولم ينصرف عنها 
مثل المغالين فى التصوف . وريما یقترب " العطار " فى مسلكه هذا من قول 
" القشیری " : " اعلم أن التوكل محله القلب » والحركة بالظاهر لا تنافى 
التوكل بالقلب " ۲ » وهذا توفيق بين المعنى الروحى ودواعى الحياة . 

إذن انعكس مسلك " العطار " فى الحياة على تصوره الفكرى 
الصوفى » فليس " القناء " عنده ذهاب البشرية , بل يقترب فى معناه من 
التعریقات السايقة له. بمعنى أن " الفناء " عنده هو قتاء الذات » وليس 
فناء الصورة أو فناء البشرية ؛ لأن السفر فى " مصیبت نامه" سفر قلبى 
يتم فيه اسقاط الاوصاف الذمومة على السالك فیتزود بأسس الشريعة . 


٤ -‏ ۶ 
ويتطهر من العلائق المادية ويعرف نفسه جيدا حتى یعرف ربه 0 


(۱) ارجع إلى الجزء الخاص " ملمح عن حياة العطار " فى الباب الأول من هذا البحث . 
(۲) القشيرى ص ۱۲۹ . 
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ويبداً طريق " الفناء " من القلب لأن بقاء الذات بصفة عامة حائل دون 
الوصول ... ومن ثم ينصح " العطار" سالكه بالابتعاد عن " الحلول " 
ويحثه على المضى فى " التجلى " (١)؛‏ ففى " التجلى " تكون نفس السالك 
فيه موجودة والخلق موجودين , لكنه غافل عن نفسه وعن الخلق أجمعين 
شاعر بنفسه بالخلق . 

ویعبر " العطار" عن " الفناء " بعدة صور شعرية سیأتی ذكرها فى 
موضعها , وتجمل فى الآتى : 

(أ ) فناء السالك كفناء الظل فى الشمس . 

(ب) فناء السالك كفناء القطرة فى البحر . 

(ج) فناء السالك كفناء الثجم فى الفلك . 


(د) فناه السااك کفناء القمر فى الشمس ۰ 


ارتباط الفناء بالفقر فى مصییت نامه 


ورد عن " الرسول " یه حديث يسال فيه آصحابه عن الفلس 
بمعتی الفقیر فقيل له انه الذی لا مال له » ولکن الرسول أعطى للفقیر 


(۱) سبق أن مت لهذا كله من آبیات النظومة . 
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معنى دينيا فيه معنى الحرمان أيضًا » وهى الذى يجىء يوم القيامة وقد 
كثرت سيئاته وقلّت حسناته فيلقى فى النار . 

هذا هو التصور المادى والدينى للفقر , ولقد أخذ الفقر عند 
الصوفية طابعا صوفيا بحنًا ؛ فبالإضافة إلى أن الفقر عندهم هو عدم الیل 
والرغبة فى الغنى والثروة . يعد الفقر عندهم أيضًا هو الافتقار إلى الله 
سبحانه والاستغناء به عن غيره . وقد سنثل " يحيى بن معاذ " عن الفقر 
فقال "حقیقته أن لا يستغنى الا بالله ورسمه عدم الأسباب كلها " () . 
وسئل "الجنید " عن الافتقار إلى الله سبحانه وتعالى أهو أتم أم 
الاستغناء بالله تعالی . فقال إذا صح الافتقار إلى الله عز وجل فقد صح 
الاستغناء بالله تعالى » وإذا صح الاستغناء بالله تعالى كمل الغنى به . 
فلا يقال أيهما أتم الافتقار أم الغنى ؛ لأنهما حالتان لا تتم إحداهما إلا 
بالأخرى " (') » وقد قال " الکنانی" : " إذا صح الافتقار إلى الله صح 
الغنى بالله ؛ لأنهما حالان لا يتم أحدهما إلا بالآخر " () . والصوفى 
الصادق من خلع نعلى الكونين من قدميه : أى قطع علاقة قلبه بالدنيا 
والآخرة أيضا » وهذا معنى الفقير الحقيقى . ومثل هذا الفقير يكون قد 
تخلى عن وجوده بحيث لا ينسب لنفسه أى عمل أو صفة أو إحساس © . 


(۱) القشیری ص ۲۱۱ . 

(۲)السابق ص ۲۱۱ . 

(۳) الکلابانی : التعرف لذهب أهل التصوف . تحقیق محمود أمين النواوی , الطبعة الاولی 
ص ۱۱۶ ۱۳۸۹۰ ه ۱۹۱۹ م مصر . 

. ۳۸۸ قاسم غنی : تاريخ التصوف فى الاسلام ( الترجمة العربیة) ص‎ )٤( 
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قالفقير بهذا المعنى من الممكن أن يكون ثريا أى أن تكون له منزلة وشأن 
فى الظاهر » ويعد فى الوقت نقسه من أفقر الفقراء ؛ لأن الله تعالى 
يجعل أولياءه بلباس أهل الثروة والجاه والقام أحيانًا حتى يخفيهم عن 
أنظار أهل الظاهر )١(‏ . 


و" العطار" فى " مصيبت نامه " لم يتناول الفقر على حده » بل ربط 
بينه وبين الرسول ميم ؛ إذ جعله ‏ أى جعل الرسول ۸2 - 
مظهر الققر والمسكنة أو بصورة أخرى جعل مقام الفقر مظهر " محمد " 
و » فحينما عاد السالك إلى شيخه المرشد بعد لقائه " بمحمد" 
یه قال له الشيخ : 

"فقال له الشيخ : المصطفى دائمًا بالحق » له قصب السبق فى دنيا 
المسكنة". 

"نقطة الفقر هی شمسه الخاصة » وفى الكونين له الفخر من إخلاصه ". 


"الفقر إذا ما كان محضًا بلا رأس مال » فهو فى جيرة مع إلهه" 9) . 


(۱) السابق والصفحة نفسها . 


ير كفتش مصطفی دایم بحق درجهان مسكنت دارد سبق 
نقطه فقر آفتاب خاص اورست دردو كونش فخرازا خلاص اوست 
فقرا كرجه محض بی سر مایگیست باخدای خویش همسا یگیست 


ثم يؤكد " العطار " المعنى المتخذ من التعريقات السابقة للفقر 
وحصيلته بالبیت التالى : 

"فذلك الذى يكون فقيرًا ء يكون العالان کلاهما طوع أمره إلى الأبد * )١(‏ 

وريما عاد انتساب الفقر إلى الرسول عند " العطار ' فى "مصيبت 
نامه" إلى ما ورد عن الرسول من أقوال تعبّر عن ذلك مثل : " الفقر 
فخرى ويه افتخر " 7 " اللهم أحينى مسكيئًا وأمتنى مسكيئًا 
واحشرنی فى زمرة المساكين " () ؛ ولقيت هذه الأقوال رواجا عند 
"العطار” فضمنها أشعاره(") . 

"فالعطار " - إذن ‏ يريط بين الفقر والرسول » ويجعل الفقر مظهرا 
له ومقامًا . ويربط " العطار " أيضًا فى العمل نقسه أى فى " مصيبت 
نامه " بين الفقر والفناء فيقول فى تعريف الفقر فى فصل (فى الصفات) 


(۱) السابق ص ۲۱۲ والبيت : 


این جه بی سر مایگی باشد که هست تا ابد مردوجهانش زیر دست 
)۳( قال الحافظ بن حجر عن هذا الحدیث انه باطل موضوع ( العجلونی : کشف الخفاء 
۱ ) 


(۳) هذا حدیث صحيع رواه الترمذی واين ماجه عن أبى سعید الخدری ورواه الطبری عن 
عطاء بسند ضعيف ورواه الحاكم فى مستدركه > وقال صحيح الإسناد ) السابق ا 
۷ ). 

)£( ارجع على سبيل المثال إلى ص ۲۲ من مصيبت نامه ۰ 
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"ما الفقر ؟ السلوك فى الفناء . والتخلى عن كلا العالمين " )١(‏ . 

وهذا هو المعنى المقصود للفقر الحقيقى » والذى يعتبره " الجامى " 
من المراحل المهمة للسير والسلوك وأول خطوة فى التصوف 9) . 

ويؤكد " العطار " ارتباط الفقر بالفناء » بل ویعده مقدمة له أى 
للفناء ؛ فيقول على لسان سيد البشر " محمد " بيثم السالك : 

"لکن إذا ما عن لك الفقر والفناء » يلزمك الفناء فى وجود الله " . 

"صر ظلاً فانیا فى الشمس » صر هباء والله أعلم بالصواب " ( . 

واخال أن المقصود بالفقر عند " العطار " هو المعنى الصوفى له . 
وهى التخلص من الوجود المادى والعلائق الدتيوية وهذا يؤدى 
إلى الافتقار إلى الله سبحانه ؛ فقد سبق الأبيات السابقة بيتان يفهم 
منهما هذا المعنى ثم تلاهما مباشرة الأبيات التى تربط بين الفقر 
والفناء » والبيتان هما : 


(۱) السايق ص : ۰ والبيت 

فقر جيست ازگمر هی ره کردنست وزد وعالم دست كوته كردنست 
9( الجامى : ص . 
(؟) مصيبت نامه ص ۳۱۰ والبيتان : 


ليك اگر فقر وفنا ميبايدت نيست درهست خدامى بايدت 
سايه شوگم شده در آفتاب هيج شو والله اعلم بالصواب 
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"قال : طالا كان وجودك معك فليس لك طريق » ولن يكون لعقلك 
العاشق روح مطلعة " . 

"طالما بقى منك قيد شعرة » فليكن عملك الثمالة والاشتياق .)١(‏ 

ويتفق هذا المعنى تمامًا مع ربط الفقر بالفناء فى كل الابیات 
السايقة موضع الاستشهاد 3 بمعنی أنه لا يتم فناء بوجود عائق مادى 0 

ویلاحظ مما سبق أن العطار " قد ربط بين الفقر والرسول والفقر 
والفناء » وهذا موضع تساؤل يتبادر ملحا : لماذا ربط " العطار ' بين 
الفقر والرسول وجعله مقاما له ومظهرا » وبين الفقر والفناء ؟ 

وفى صدد الإجابة على هذا السؤال » ريما عاد السیب فى ذلك إلى أن 
المتصوفة يعدون الرسول + الشخصية المثلى للفناء وللرجل القانى 
فى الحق باعتبار أنه ي أول من وصل إلى مرحلة " قاب قوسین. 

وعندها مُحيت ميم ( أحمد ) وصار ( أحد) رمرًا للفناء الكامل كما 
قال "العطار" ؛ لهذا فالرسول وهو أيضا رمز للفقر باعتبار ما ورد عنه 
من أحاديث تؤكد ذلك. هو رمز للفناء فى الوقت نفسه باعتباره أول من 
وصل إلى هذه المرحلة » أضف إلى هذا أن الفقر عند " العطار ' - وهو 


(۱) السابق والصفحة نفسها . والبيتان هما : 


كفت تاباتو توئى ره نبودت عقل عاشق جان آگه نبودت 
يكسر موى ازتو تاباقى بود كارتو مستى ومشتاق بود 
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السلوك فى الفناء - يتطلب من السالك التخلص من العلائق الدنيوية , 
وهی کبری الوانع فى طريق الفناء. ۱ 

ولقد اتخذ " العطار " من فن الحكاية ‏ بوصقه جنس أدبيًا ‏ وسيلة 
یعبر بها - تطبیقیا - عن أفكاره الصوفية » وبالضرورة فإنه اتخذ هذا 
الفن وسيلة يعبر من خلاله عن معنی الفقر عنده ومدی ارتباطه بالفناء ؛ 
فق اکا انات میت یامه شش العظان > اة اكاد 
وهو یمضی فى طریقه إلى قرب الحق » ولکن ملاكًا تعترض طريقه أكثر 
من مرة ثم توضح له فى نهاية الأمر أنه لن يصل طالا له کل هذه 
العلائق الدنيوية , ویعد أن تخلص هذا الرجل متها سمحت له بالسیر 
وبشرته بالقرپ (). 

فمن الحكاية السابقة یتضح معنى الفقر عند " العطار " أولاً . 

وهو التخلص من العلائق الدنيوية » ربط بينه وبين الفناء والرسول م , 
ويخاصة فى الأبيات التالية : 

"تطهر عن كل ما تمتلك وضح به » حتى يأتيك الحق فى الطهر " . 

'طالما لم تشرق نقطة فقرك » لا يكون لوجودك قرب الله " . 


"بداية الفقر نهاية الكل , الفقر المحرق للروح علاج الكل " . 
(۱) مصيبت نامه ص ۳۱۳ - ۲۱۶ . 
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"إذا لم يكن لك فخر بالفقر مثل الرسول  ۲٩(‏ يكون دينك الشرك 
وفضلك فضولا " 9). 


ثم يحدد " العطار " الفقر بعد ذلك مباشرة أركانًا أربعة هى : 

الجوع ‏ التضحية بالروح - الذل - الغرية . 

وبری أنها صفات اتصف بها أصحاب الرسول ا . وتؤدى 

"الفقر مثل الكعبة له أركان آربعة » ولیس له خامس سوی ذات الحق . 

"هذه الاريعة كلها واضحة على الصحابة دائماً فى عهد الصطفی " . 

"الجوع والتضحية بالروح والذل والغرية » حین تجاوز هذه الاربعة 
فالقرب خامسها " (. 


(۱) هنا اشارة إلى ما ورد عن الرسول ّم من قول "الققر قخری" - وهو قول ينسب إلى 
التصوفة أيضا . 


باك شواز همرچه داری وبب از تاحقت در پاکی آید پیش باز 
تانتابد نقطة درویشیت نبود ازقرب خدایی خریشیست 
نقطه فقرست ييشان همه فقر جانسوزست درمان همه 


كربفقرت نيست فخرى جون رسول هست دينت شرك وفضل تو فضول 
(۳) السابق ص ۲۱۳ ١4‏ ۲والابیات : 


فقر همچرن کعبه چار ارکان غود پنجمش جز ذات حق نتوان شود 
در زمان مصطفی اين هر چهار برصحابه بود دایم آاشکار 
جوع وجان بازى وذل وغربتست چون كذ شت اين جار پنجم قربعست 
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وحسب علمى لم يهتم متصوف سابق " للعطار " بتحديد أركان 
للفقر يمكنها أن تؤدى إلى قرب الحق وتعد - فى حد ذاتها ‏ آدابًا للسلوك 
مثلما فعل "العطار " هنا » فلقد دارت كتاباتهم فيما يخص الفقر عن معناه 
الدينى أو تعزيفهم الصوفى له باعتباره مقاما ‏ بل لم یربط واحد منهم بين 
الفقر والفناء مما فعل "العطار " أو يعد الفقر مقاما " محمد ' .يم 
مظهرا مما فعل "العطار " فى " مصيبت نامه " » ويعد هذا تفردًا عطاريًا . 


۲ البقاء فى مصيبت نامه : 


يقول الأستاذ الدكتور " عبد الحكيم حسان " : وحالة " الفناء " هذه 
حالة وعى وإدراك ومعرفة » وليست حالة فناء سلبى كما فى " النیرفانا " » 
بل إن كثيرًا من المعارف الصوفية لا تنال إلا فى هذه الحالة " ). 

وأحسب أن وصول السالك إلى هذه الحالة التى يعنيها هی حالة " 
البقاء ' ؛ إذ يصعب الفصل بين المرحلتين » فما إن یفنی السالك عن 
نفسه يبقى بالحق سبحانه » ويقال إن الفترة كلها لا تتجاوز الساعتين 
زمنا . وفيها يتم للسالك كل معرفة وإدراك . ويخاصة أنه يقول بعد ذلك : 
" والفناء يستلزم البقاء ‏ فإن الصوفى يفنى عن نفسه ليبقى فى ربه " (). 


(۱) د. عبد الحكيم حسان ص 7١‏ . 
(۲) السابق ص ۲۳۱ . 
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ولقد عرضت " مصيبت نامه " فى اتجاهاتها الصوفية إلى مرحلة 
"الفناء" » وانتهت بفناء السالك فى بحر الروح الذی هو رمز لبحر 
الحقيقة كما تقدم » ولم تعرض - فى ظاهرها - إلى مرحلة " البقاء " 0 
ون كان بها اشارات إلى هذه الرحلة الأسمى والاکمل من مرحلة الفناء » 
فوصول السالك إلى الفناء فى الحق بقاء به أيضا : 

"وحينما تخرج من كل هذه الخمسة » تكون واهبا الخرقة للأفلاك 
السبعة * 

" ترى نفسك بدونك » وتدرك العقل والروح بدونهما ‏ . 

" وتشاهد الجمیع بعین أخرى , وتسمع الكل وأنت آصم ˆ ۱ 

" وتتحدث أيضمًا بدون لسانك » وتبقی حیا وإن لم تكن فيك روح " 


" لو تعلم أى منبع هذا اه قصنة این سكيوت یسیع ۲ . 


(۱) مصیبت نامه ص ۰ 2 ۲۱۱ والاییات : 


چون توزين هرپنج بیرون آمدی خرقه بخش هفت گردون آمدی 
خویشتن بی خویشتن بینی مدام عقل وجان بی عقل وجان بینی تام 
جمله می بینی بچشم دیگری جمله می شنوی وتوباشی کری 
هم سخن گوئی زفان آن تونه هم بمانى زنده جان آن تونسه 
گربدانی كاين كدامين منبع است قصة بی يبصر وبى يسمعاست 
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فالأبيات السابقة إشارة إلى مرحلة البقاء عند " العطار " فى 
مصییبت نامه" ؛ فالدرجة التى يرى الانسان فيها نفسه يدون نفسه , 
ويدرك العقل والروح بدونهما » ويرى بدون عينيه ويسمع بدون أذنيه 
ويتحدث بدون لسانه ويحيا بدون روحه هى درجة البقاء بالحق ففيها 
تنعدم الاثنينية وتبقى الأحدية وهی مقام التوحيد ونهاية الطريق وغاية 
السؤال وهى درجة تقترب فى قيمتها من درجة النوافل التى تؤدى إلى 
القرب أيضًا طبقنًا للحديث القدسى المعروف " لا يزال العبد يتقرب إلى 
بالنوافل حتى أحبه فإذا أحببته كنت سمعه الذى يسمع به ويصره الذى 
يبصر به ويده التى يبطش بها ورجله التى يمشى عليها ' . 

ومردٌ هذا فى " مصيبت نامه " إلى البعد عن الحلول والاستغراق 
فى التجلى : 

' إن تسلك الطريق فلا تمض هناك فى الحلول » بل امض فى 
التجلى حتى تعرف كل شىء ٩۲‏ . 

وفى نهاية المنظومة يؤكد " العطار " أن السلوك لا ينتهى بفناء 
السالك » بل هو قائم مادام السالك قائمًا بالحق . ومن ثم يتمنى 
" العطار " لو أعطاه الله عمرا لهيأ للسفر الآخر - القائم على أساس 


(۱) السابق ص ۳۱۱ والبيت 
در حلول اینجا مرو کرره روی در بجلی روتوتا آکه روی 
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البقاء بالحق الذى هو أسمى وأكمل - کتابا جديدًا على أن يستأذن 
٠‏ الحضرة الإلهية فى ذلك . 

ولكن .. 

ظاهر الأمر فى ' مصيبت نامه ' أن ليس ثمة حديث فيها عن 
مرحلة "البقاء' ؛ إذ لم يخبرنا سالكها - تصریحا - بشىء استمده وقت 
فنائه فى الحق وبقائه به , وأضف إلى هذا تصريح " العطار " فى نهاية 
النظومة بأمنيته أن يعطيه الله عمرا کی يتحدث عن هذه المرحلة فى 
كتاب آخر » ولكن ألا يقهم من تصريح " العطار " هذا أن سالكه قد رأى 
شین وقت بقائه بالحق » ويخشى "العطار" أن يصرح به قبل أن يستأذن ' 
الحضرة الإلهية ؟ 

لقد دفعنی هذا التصريح بالإضافة إلى بضعة أبيات 
وردت فى نهاية المنظومة على اسان السالك لشيخه بعد 
عودته من بحر الحقيقة التى غاص فيها فى آخر مقالة 
إلى أن أرى أن هذه الأبيات تعد قبسا مما رآه السالك وقت بقائه 
بالحق , وتعد حديثًا مختصرا لنوع من المعرفة والادراك 
أدركها السالك يعد نجاح سفره » وهی حديث صوفى يعبر " العطار " 
فيه عن نظرته الصوفية لكيفية خلق الله سبحانه وتعالى للعالم » وهو ما 
سنعرض له فى المبحث التالى إن شاء الله . 
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ثالثا - كيفية خلق العالم من وجهة نظر , العطار » الصوفية 
فى المنظومة : 
فى القال الاربعین آخر القالات » والتی تم فیها فناء السالك فى 
الحق » سبحانه وتعالی » ومثل " العطار " لذلك بغوص السالك فى بحر 
الروح الذی يرمز إلى بحر الحقيقة , بضعةٌ آبیات يحس من خلالها آنها 
قبس مما رآه السالك وقت البقاء بالحق : 
أولاً - يمثل " العطار " - فى هذه القالة - للفناء النهائى والبقاء 
بالحق بغوص السالك فى بحر الروح ؛ فیقول : 
20 “حينما قالت الروح هذه الكلمات , دبر السالك بسیبها زاد الطریق " . 
" وسلم رأسه لقاع البحر الذی لا تهاية له » ورأى الرجل روحنه 
ومنح الطریق فیها ٩۳‏ . ۱ 
ويعد ذلك بأبیات معدودة نفاجاٌ بأن السالك قد انتهی من سلوکه 
وفنائه » وصعد مرة آخری من بحر الحقيقة » وعاد إلى شيخه وقد ألم 
الاضطراب بکل أجزائه » يحدثه بأبيات تختلف فى فکرتها ومضمونها 
عن سابق ما كان یتحدث به مع شيخه أو مع أى کائن من الکائنات ؛ 


)۱( مصبیت نامه ص ۳۹ والییتان 
اين سخن هاروح چون تقریر کرد زادره سالك ازوتدبیسر كرد 
سر بقعر بحر پایانش داد مرد جانش دیده ره در جانش داد 
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فالحديث غير الحديث والمضمون غير المضمون ؛ بحيث يفهم من هذه 
الأبيات التى تحدث يها بعد صعوده من بحر الحقيقة أنها صادرة من 
السالك » وهو فى حالة هائلة من الوجد والهيام ما رآه فى بحر الحقيقة 
- أقول - صادرة منه بعد صعوده من بحر الحقيقة . وتعبر فى الوقت 
نفسه عما رآه فى أثناء البقاء بالحق » فما غوص السالك فى بحر الروح 
إلا فناؤه » وما صعوده من بحر الروح إلا انتهاء سلوكه , وما حديثه 
للشيخ بعد الصعود إلا قبس مما رآه وقت اليقاء  :‏ ` 


" جاء السالك مضطریا أمام الشيخ » وأعطاه شرح الروح من لوح 


الضمیر" . 
" وقال له : كل ما هو واضح وخفى ؛ كلها آثار الروح التى تضىء 
الروح" . 


' إننى أرى فى الدنيا آثار الروح جميعها » وأرى شعاع الروح 
والدنيا كلها * )١(‏ 


يلاحظ أن الحديث غير الحديث والمضمون غير المضمون والفكر 
مختلف ؛ فلم يكن موقف السالك قبل ذلك من شيخه إلا السؤال 


سالك سر کشته آمد بيش پیر شرح روحش دادا زلسوح ضمير 
كفت هر چیزی که بيدا ونهانست جمله آثار جان افروز جانست 
درجهسان آنارج‌ان بینم هسه برتوجان وجهان بينم همه 
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والأبيات التى سبقت هذه الأبيات - أى فى المقالات السابقة للمقالة 
الأخيرة كافة - مجرد سؤال ويحث ونه تقصّ » أما هذه الأبيات فهى أخبار 
وتعبير عن شىء رئی وشوهد . 

ولنقرأ ما أفضى به السالك إلى شيخه بعد أن عاد من سلوكه » 
وصعد من بحر الحقيقة واعتقد أننا سنتفق ؛ فالأبيات التالية تعبر عن 
فكرة خلق الله سبحانه وتعالى للعالم ) » بفكر صوفى خالص على 
حسب وجهة نظر " العطار " فإنها تشير فى الوقت نفسه إلى أنها قد 
صدرت من السالك وقت بقائه بالحق آو بمعنی أدق أتى بها بعد أن بقی 
بالحق فترة 

" ظهر شعاع من القدس بقوة , فألقى الاضطراب فى الدنيا وفی 
الروح ایض " 

" کفی أن سقط شعاع لا نهاية له , سقط حتی الابد بلا حدود ولا 
ای 

" وکل ما كان ویکون وسوف یکون أيضًا , اتخذ على الجملة اسم 
الشیء من ذلك الشعاع " 


(۱) تعرض " العطار " لهذه الفكرة أيضمًا فى کتابه " منطق الطیر " ص ۱۷ - ۱۸ (من 
النسخة التی حققها دکتور محمد جواد مشکور) ؛ ولکنها لا ترقی إلى هذا الستوی 
الذى عولجت به قى ˆ مصيبت نامه " ؛ فهذه الفكرة فى " مصيبت نامه " أكثر إحكامًا 
وكمالاً ووضوحا . 


" واسم ذلك الشعاع الذى سقط هو بحق الروح ۰ سقط ذلك مددا 
لكلا العالمين * . 

" ظهر القدس بشىء قوى » فواعجپا إنه الروح المعنوية " . 

' ولكن حيتما لم يكن للروح ذلك الدهر » فقد ظهرت فى آلاف الصور". 

" ويكون الروح صفة وذات أيضنًا : کلاهما مثل الروح أيضًا مكرم وعزیز" . 

" كان أصل الروح هو النور الجرد وکقی » یعنی كان ذلك النور 
الحمدی وکفی " . 

" حينما تجلت الذات صار العرش الجید » وحينما تجلی العرش 
صار الکرسی ظاهرا " . 


"فان نها كال الگزسی من سیر الامر ارت الماك 


والکواکب ظاهرة " . 
" وحینما تجلت الكواكب والسماء »> صار نقد الأركان الأربعة فى 
لحظة واحدة ۳ 


" بعد ذلك حینما لم تبق قوة التجلی » آخذت الارکان الأربعة تختلط 

ˆ حتی وجدت الوحوش والطیور والحیوان والنبات ذاتها بمرکبات آخری . 

" و لذات الروح صفات أيضًا » فلا جرم أن صارت عزيزة من العلم 
والقدرة " . 
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'” صار من علمها اللوح المحفوظ ظاهرا ٠‏ وصار القلم من قدرتها 
مشغولاً بالعمل * 

" وحيئما كانت إرادة للجميع بكثرة » كان هناك من الملائكة بلا عدد 
والحملة () ایض " 

" ومن رضاء الروح نهضت جنة عدن » ومن غضبها هيئ الجحیم " 

" ولا كانت الروح فى الاصل آمرا محضنا ء ظهر چبرائیل من الأمر 
سریعا " . 

ˆ وثانية من اللطف والکرم الذی كان للروح رفعت سریعا رأس میکائیل" . 

" ثم صار قهرها أصلاً لعزرائیل » وبقی لها صقتان صارتا (سرافیل ". 

1 الأولى هى الإيجاد والأخرى العدم » ومن الوجود والعدم كانت 
يي 
يكون لكل منها ملك حافظ " 9) . 


(۱) لعله يقصد بالحملة هنا " حملة العرش من الملائكة " . 
(۲) مصيبت نامه ص ۳۵۸ - ۲۵۳ والابیات : 


پرتوی از قدس ظاهمر شا بسزور در جهان افکند ودرجان نيز شور 
پرتوی بس بی نهايت أو فتاد تا ابسد بيحدوغايتاوفتاد 
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مرجه بود وهست خواهد بودنیسز 
نام أن برتو بحق جانارفتاد 
قدس ظاهر شد بيك چیزی قوی 
ليك چون جسان رانسود آن روزكار 
بودجان راهم صفت هم ذات نيز 
اصل جان نور م‌جرد بود وبس 
ذات چون در تافت شد عرش مجید 
بازچون کسرسی بعافت ازس رک‌ار 
بازجون اختر بحافت راتان 
بعدازان چون قوت تاوش تماند 
تاوحوش وطير وحيوان ونبسات 
ذات جان راهم صفاتى بودنيز 
شد زعلمش لوح محفوظ آشکسار 
جون ارادت رابسى مر جمله بود 
از رضای جان بهشت عدن خاست 
روح چون در امسل آمر محض بود 
بازروح از لطف وزه شش که داشت 
بازقسهرش اصل عزرائیل كشت 
يك صفت ایجاد واعدام آن دكر 
کرصفات روح بی اندازه خجاست 
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جمله زان پرتو کرفتست اسم جيز 
هردو عالم راسدد آن اوفتاد 
وی عجب أن بوه جان معنترى 
درهزاران صورتأمداشكار 
هردو چون جان هم کرامی وعزيز 
يعنى آن نور محمد یبود وس 
عرش چون در تافت شد كرسى پدید ‏ 
آسمان كشت وكراكب آشکسار 
جارار كان نقد شدد ريك زمان 
چارار كان رادر آمسیزش نشاند 
باس رک بای دیگر یافت ذات 
لا جسرم ازعلم وقدرت شد عزیز 
شد قلم ازق درتش مشغول کار 
هم ماايك بى عدد هم حمله بود 
وزغضب کوداشت دوزخ کشت راست 
جبرئیل ازاسر ظاهسر كشت زود 
زود مسيكائيل راسسر برفسراشست 
دو صفت ماندش كه اسرافیل کشت 
وزوجسود وازعسدم جا برزبر 
هریکی رايك ملك كيسرى رواست 


القدس سبحانه 
وقبل استخلاص ما توحى به هذه الابيات يحسن أولاً تصوير / 
مضمونها بهذا الجدول الموضح لهذا الضمون : 
الروح التي أصلها التور المحمدى وهو نور مجرد 


e E ل‎ 


1 صفات أخرى 


العرش الجید العلم القدرة الإرادة الرضا الغضب الاأمر الحض اللطف والكرم القهر ۲۱ 3 لاحد لها 


و ها 0 


الکرسی اللوح القلم الملائكة الجنة جهنم جبرائيل ميكائيل عزرائيل / سرس 
1 كل صفة لها 


العناصر الاريعة ( الماء - الریاح - النار - التراب ) 


/ 


لم تبق قوة التجلی بل اختلطت العناصر ببعضها ونتج عنها : 


١ 


الوحوش والطير والحيوان والتبات ( وذلك بمركبات أخرى ) 


ومن الأبيات السابقة يفهم ما يلى : 


(1) أن الله سبحانه وتعالى موجود . وهو القدس السابق 
للكون فى الوجود ؛ فلقد شغلت مشكلة أيهما أسبق فى 
الوجود وأقدم الله سبحانه أم الكون , الفلاسفة والمتكلمين 
زمثا » وذهبت الآراء فى ذلك مذاهب شتّی ؛ إذ سيترتب عليها 
مشكلة الإيمان بوجود الله سبحانه . والظاهر من أبيات ˆ 
العطار " اعتراف صريح يوجود الله سيحانه » وأنه خالق 
الكون والعلة الفاعلة . ومسبب للأسباب وخالق الخلق . 
والأقدام على الكون فى الوجود . 

(ب) وإذا كانت الأبيات تنضح بمعتقد " العطار " عن قدم الله - 
سبحانه وتعالى - على العالم » وأسبقيته له فى الوجود , 
فإنها بذلك تختلف فى مفهومها عن مفهوم " نظرية الفيض ` 
خاصة إذا وضعنا فى الاعتبار أن الفيلسوف القائل بالفيض 
يقول بقدم العالم فى حين أن القول بقدم العالم ليس ظاهرا 
فى أبيات " العطار " » وكانت هذه القضية قضية خلق العالم 
وایجاده یت عولجت من قبل لدى 
بعض فلاسفة الیونان مثل " أفلوطين" وعدد من فلاسفة 
الإسلام واشهرهم ‏ الفارابی "و ابن سينا ' تحت اشم 
"نظرية الفيض " أو الصدور" وشغلتهم مشكلة الوجودات » 
وكيف صدرت عن الله سبحانه ؟ وكيف صدرت الكثرة عن 
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الواحد ؟ وهم - أى هؤلاء الفلاسفة - يعتقدون أن الواحد 
لابد أن يصدر عنه واحد مثله ۰ فدفعهم هذا المعتقد إلى القول 
بالفيض أو الصدور . 

ولكن " العطار ' - كما يفهم من أبياته - لم يسر فى 
فلكهم - وهو معاد لَهُم كما تقدم - ويختلف تصوره لهذه 
القضية عن تصورهم » بمعنى أن "العطار" لم يؤمن مهم بأن 
الواحد لابد أن يصدر عنهم واحد مثله » بل آمن أن الواحد 
يمكن أن يصدر - أو بعبارة أدق كما يفهم من الأبيات يتجلى 
- عنه أكثر من واحد » فكان أن تجلى عن صفات الروح - 
مثلا - صفات : العلم (صفة اللوح) » القدرة (صفة القلم ) , 
الإرادة (صفة الملائكة) . الرضا (صفة الجنة) » الغضب 
(صفة جهنم) » اللطف والكرم (صفتا ميكائيل) الأمر الحض 
(صفة جبرائيل) القهر(صفة عزرائيل) » الإيجاد والعدم (صفة 
إسرافيل)... إلخ. 

وجعل - فى الوقت نفسه - النور المحمدى أصلاً للروح 
التى تجلى العالم عن ذاتها وصفاتها , بما يدل على أن 
تصوره هذا كان تصورا صوفيًا لا فلسفيًا » وبذلك لم يخرج 
عن خطه الصوفى والمعادى - فى الوقت نفسه - للفلسفة 
والفلاسفة . 
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(ج) ولم ینفرد " العطار " - فى هذا التصور الصوفى لخلق العالم 
- عن سابقيه من المتصوفة ؛ لأن " العطار " ليس إلا واحدا 
من الصوفية المسلمين الذين قالوا جميعًا بهذه النظرية 
فى الخلق » وإذا لم توجد هذه النظرية بتمامها لدى سابقى 
" العطار " » فقد أسهموا فى تكوينها كما أسهم , ون فاقهم 
فى هذا التكوين لها أو التوضيح - على الأقل - " فالحلاج " 
مثلاً - قد سبق " العطار " إلى الحديث عنها » ويقول أحد 
القلائل ) الذين فهموا " الحلاج " كما ینبفی أن يفهم : 
" والحلاج أول صوفى مسلم قال بنظرية (النور المحمدى) » 
وتقضی هذه النظرية بقدم نور سيدنا محمد لم ۰ وتجعله 
مصدر الخلق جميماء فعنه صدرت الموجودات ومن نوره 
ظهرت أنوار النبوات " ثم يقول : " فهو أول تعین من تعينات 
الذات الإلهية ۰ " وعنه فاضت الخلوقات الأخرى » فهو أصل 
الوجود وعماده » ولولاه ما كان شمس ولا قمر ولا نجوم 
ولا أنهار "). 

فیلاحظ أن " العطار " لم یأت بجديد فى هذا الصدد أى 
فى اعتباره التور الحمدی أول تعينات الذات الإلهية » 


(۱) أعنى به الاستاذ الدكتور عبد الحكيم حسان قى کتابه التصوف قى الشعر العربی ۰ 
ص ۲۷۳ . 


(۲) السابق والصفحة نفسها . 
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وان كان " العطار " قد خالف الحلاج فى أن تصور 
الخلوقات قد تجلت عن ذات " الروح " وصفاتها. فهى 
مخالفة ظاهرية فقط ؛ لأنه - أى " العطار " - قد جعل النور 
الحمدی أصل هذه الروح . على أن الجديد الذى أتى به 
" العطار " هو أنه لم يعرض القضية هكذا على إطلاقها دون 
تفصيل كما فعل " الحلاج ' » بل فصل هذه القضية » وحدد 
أركانها - وهذا يحسب له - فجعل للروح التى أصلها النور 
الحمدی ذائٌا وصفات تجلّت الخلوقات عنها بالصورة 
الموضحة فى الجدول . وبلاحظ مدی توافق هذه الکائنات 
أو الخلوقات مع صفاتها العروفة والشهورة عنها على حسب 
الفهوم الدینی . " فاللوح " محتوی العلم الالهی والقدرة صفة 
" القلم " الذى یسطر هذا العلم فى اللوح المحفوظ - وهذا 
مخالف لنظرة الفلاسفة للقلم ؛ إذ عدوه العقل الأول - 
و " الملائكة " تقوم بتنفیذ الارادة الالهية .و " جبرائیل " 
يحمل الامر الالهی الحض إلى الأنبياء .و الجنة " 
موضع الرضی عنهم . و" جهنم " مستقر المفضوب علیهم . 
و میکائیل " حامل الرزق أو اللطف والکرم الالهی إلى 
الخلوقات .و" عزرائیل " القابض على الارواح ملك الموت 
والقهر »و ' إسرافيل " یوجد العلم ویعدمه بمشيئة الله 
بنفختین من صوره ... إلخ . 
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( د ) وتشير هذه الأبيات - فى عمومها - إلى قضية أخرى بالغة 
الأهمية : 
لقد رجّح البحث - كما تقدم - أن هذه الأبيات تمثل 
قبسًا مما رآه السالك وقت بقائه بالصق ‏ وكان إخبار 
السالك وشيخه ومرشده بها يمثل عودة منه من بحر الحقيقة 
الذى غاص فيه وعودة من سفره فى الحق إلى الخلق مرة 
أخرى ۰ وإلا كيف علمنا بها ؟ كما علم شيخه ومرشده ؟ 
وكيف أخفى "العطار" عتا ما رآه سالكه من أمور أخرى 
فى أثناء سفره فى الحق ووعد بالإفصاح عنها - كما 
قال فى آخر المنظومة وتقدم الحديث عن ذلك - فى كتاب 
آخر على أن بستاذن الحضرة الإلهية فى ذلك ؟ 
المهم آننی أريد أن أصل من ذلك كله إلى أن مفهوم 
السفر عند "العطار" لا يختلف عن مفهوم السفر عند 
التصوفة ) ؛ بمعنی أن سفر السالك الآفاقى والنفسى 
حتى بلوغه بحر الحقيقة هو سفره الأول من الخلق إلى الحق » 


(۱) يقسّم "الجرجانى " صاحب " التعریفات " ص ۱۰۵ مطبعة الحلبی ۱۳۵۷ ه - ۱۹۳۸م» 
السفر نحو الله إلى أربعة آسفار : 

السفر الأول : هو رفع حجب الكثرة عن وجه الوحدة ۰ وهو سير إلى الله من منازل 

النفس بازالة التعشق من الظاهر ‏ والاغیار إلى أن یصل العبد إلى الافق البین وهو 

نهاية مقام القلب . 5 
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ثم تخلی السالك عن صفاته الذميمة وتحلیه بصفاته الحميدة 
آثناء غوصه فى بحر الحقيقة رمرًا لفنائه هو سفره الثانی أى 
السفر فى الله أو السیر فى الله » وفی هذا السقر یتصل به 
سفر ثالث دون فاصلة أو وقت أى زمن وهى بقائه بالحق يترقى 
فيه إلى عين الجمع والحضرة الأحدية » وهو مقام ' قاب 
قوسین ‏ ولا تبقى فيه اثنينية » وفيه يحصل السالك على تمام 
المعرفة التى كان سفره وسيره وسعيه إليها ولأجلها . ويمتله 
فى " مصیبت نامه "ما اطلع عليه سالك " العطار " - وقت 
البقاء - من معرفة رفض " العطار " الاقصاح بها واعدا 
بالافصاح فى کتاب آخر مشترطًا الاستثذان من الحضرة . 
ويمثله أيضمًا هذا القبس من العرفة الذی أقضى به السالك 


إلى شيخه ومرشده بعد أن عاد من سقره هذا . وهذا القبس 


السفر الثائى : هو رقع حجاب الوحدة عن وجوه الكثرة العلمية الباطنة , وهو 
السير فى الله بالاتصاف بصفاته والتحقق بأسمائه وهو السير فى الحق بالحق إلى 
الأفق الأعلى » وهو نهاية حضرة الواحدية . 

والسقر الثالث : هو زوال التقييد بالضدين الظاهر والباطن بالحصول فى أحدية 
عين الجمع» وهو الترقى إلى عين الجمع والحضرة الأحدية » وهو مقام قاب قوسين ٠‏ 


وما بقيت الاثنينية فإذا ارتفعت وهو مقام أو أدنى وهو نهاية الولاية . 


السفر الرابع : عند الرجوع من الحق إلى الخلق , وهو أحدية الجمع والفرق بشهود 
اندراج الحق فى الخلق ۰ واضمحلال الخلق فى الحق حتى يرى عين الوحدة فى صورة 
الكثرة وصورة الكثرة فى عين الوحدة , وهو السير بالله عند الله للتکمیل » وهو مقام . 
البقاء بعد الفناء والفرق بعد الجمع . 


- كما تقدم - هو حديث * العطار " عن خلق العالم وصدوره . 
وهذه العودة للسالك من بحر الحقيقة - أى من الفناء والبقاء 
- إلى شيخه - بعد نجاح رحلته ومعراجه - إن هو إلا السقر . 
الرايع ‏ وهو الرجوع من الحق إلى الخلق . 

ومن هنا جاعت أهمية ما توصل إليه البحث فى الفصل 
الرابع من الباب الأول والخاص بالدراسة النقدية لتحقيق 
المنظومة . وهو ترجيح البحث أن الأبيات المتصلة بالحكاية 
الشانية على المقالة الأربعين » والتى تلت - مباشرة ودون 
فاصلة - بیتی حكاية سیدنا " عمر " وابنه رضی الله عنهما ۰ 
وتتضمن حدیث الروح إلى السالك بعد أن عاد أو صعد من 
بحرها ‏ ثم اتجاه السالك إلى شيخه الرشد وأخباره بقبس 
مما رآه أثناء غوصه , وهو هذه الأبيات » واطمتنان الشیخ 
إلى أن سالکه قند صار رجل طریق - آقول - ترجیح 
البحث أن هذه الأبیات ینبغی أن تلحق بأبیات القالة الاربعین 
التی تنتهی بغوص السالك فى بحر الحقيقة رمرًا لفنائه . 
يدعم القول أن مفهوم السفر عند " العطار" لا یختلف عن 
مفهومه لدی الصوفية , والا كان مفهوم السفر عنده مرا 
جدیدا وخطیرا - فى الوقت نفسه - لو لم یلحق البحث هذه 
الأبيات إلى آبیات القالة الاربعین ؛ لآن انتهاء النظوم» - 
كما هو الوضع فى صورتها هذه التى هی علیها - یعنی أن 
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السفر عند " العطار " هو السفر الأول فقط أى السفر من 
الخلق إلى الحق » وفيه یفنی الساك فى الحق » ویبقی به 
وکفی دون عودة منه . وهذا آمر غير معقول أو وارد لدی 
التصوفة وکل الرحلات العراجية » فلاید للسفر من عودة . 
والا كيف آخبرنا " العطار " بهذا القبس , وکیف وعدنا 
بالإفصاح عن غيره فى کتاب آخر , كما أن الرسول 42 
فى " معراجه النيوى الشريف " - ذلك العراج الذى ألهب 
خيال الشعراء المتصوفة , فنظموا معارجهم الصوفية على 
منواله » ویعد - کما سپانتی - مصسدرا ساسیا من 
مصادر " مصيبت نامه " - قد عاد مرة آخری إلى الخلق 
ای خبرهم يما رآه فى ذلك العالم القیبی . وكذلك عاد 
"ارداوپراف" فی " ارداویراف نامه " ۰ وعاد سالك " سنائی 
الغزنوى " فى " سير العباد إلى العاد " ؛ لأنه مازال سیر 
عالم الصورة » ولم یتحرر بعد من التکلیف وغیره . 

(ه) تشیر هذه الأبيات إلى أن الله - سبحانه وتعالی - أصل 
الوجودات كلها » وهو على کل شىء والآخرون لا شیء ؛ فهو 
الظاهر والباطن » وهو الأول والآخر وما الوجودات إلا ذاته 
وصفاته » ولا يفهم من ذلك أن " العطار " من القائلین بوحدة 
الوجود فى هذا العمل الكبير » بل أرى أن من بين اتجاهات " 
مصيبت نامه " الصوفية أو بمعنى أدق من بين موضوعاتها 


التعبير عن " وحدة الشهود " آیضا ۱ 
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وتدفع قضية خلق العالم أو صدور الموجودات هذه » 
وکذا أبيات عدة متناثرة فى آرجاء النظومة , البحث إلى أن يعرض 
إلى اتجاهات صوفية أو موضوعات أخرى فى " مصیبت نامه " 
منها : وحدة الشهود » نظرية النور الحمدی أو الحقيقة 
الحمدية » الصلة بين الله تعالی والعالم والاتسان فیما سیأتی . 


رابع : وحدة الشهود فى المنظومة 


فى صدد الحديث عن الفناء والبقاء . وهما غاية السالك فى " 
مصيبت نامه ˆ » يظل سوال يفرض نفسه عليتا دائمًا » وهو : ما 
معتى الفناء فى " مصییت نامه " ؟ وما الذی يعينه " العطار " بقناء 
سالکه فى " مصیبت نامه " ؟ أو بصورة آخری : ما معنی فناء سالك " 
"الحلاج" عن ذلك فى نظریته السماه بالحلول ؟ والتی یقول فیها : 
سبحان من أظهر ناسوته سرس‌الاهوته الناقب 
ثم بدا فی خلقه ظاه را فى صورة الآاكل والضارب 
حتى لقد عاینه خلشه . كلحظة احاجب باحاجب (۱) 


(۱) الحلاج ۰ ص ۱۲۷ . 
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أم هو فناء يعنى به الاتحاد ؟ أى اتحاد الساك مع الحق سبحانه 
بحيث يعبر عنه كما قال " آبو يزيد البسطامى " : " سبحانى ما أعظم 
شانى " ۰ ويستدل عليه ببيتين لأحد الشعراء (') استخدمهما التصوفة 
كتعبير عن الاتحاد : 
رق الزجاج وراقت اف مسر فتشابها » فتشاکل الأمير 
فکأگاخمسر »ولاقدح وكأنماقدح ب ولاخمر 

أم فناء یعنی به إسقاط الاثنينية والكثرة وإقامة الوحدة بين الخلق 
والخالق كما يعبر عن ذلك أصحاب فكرة وحدة الوجود ؟ أم فناء يعنى به 
الفناء عن كل ما سوي الله ولا يشاهد غيره كما يهدف إلى ذلك 
أصحاب فكرة وحدة الشهود ؟ 

ورد عن " العطار " فى " مصيبت نامه " هذا البيت : 

' إن تسلك الطريق فلا تمض هناك فى الحلول » بل امض فى 
التجلى حتى تعرف كل شىء " 9) . 

ففى البيت السابق نفی صریح لمبدأ الحلول ونهى عنه ولا يعد 
مقصدا " للعطار" بفناء سالكه » وكذا الشأن فى الاتحاد ؛ فالسالك لم 


(۱) هو الصاحب الكافى ٠‏ وینسبهما الثعالبى فى يتمية الدهر إلى الصاحب بن عباد . 
(۲) مصيبت نامه ص ۱ والبيت 
در حلول ايتجا مر وگرره روي درتجلى رو توتا اكه روى 
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پم یفک اة فى بحو اة بل افكان الاتحاد + ولد بات فى * 
مصيبت نامه " ما يفيد اتحاد السالك بالحق » وأن ليس ثمة فرق بينهما 
كما تنص على ذلك فكرة الاتحاد . 

تبقى لدينا فكرتان شديدتا التقارب فى المعنى ۰ ويدق الفرق بينهما » 
وهما : وحدة الوجود » ووحدة الشهود ) . فلنوضح - أولاً - هذا الفرق 
الدقيق بينهما , ثم ننظر إلى أى فكرة منهما ینتسب فناء السالك فى " 
مصييت نامه : 

تعرف نظرية " وحدة الوجود " بأنها : " مذهب الذين يوحدون الله 
والعالم » ویزعمون أن كل شىء هو الله » وهو منذهب قديم أخذت به 
البراهماتية والرواقية والأفلاطونية المحدثة والصوفية " ) ويقول 
المتصوفة :" إن الله هو الحق وليس هناك إلا موجود واحد وهو الموجود 
المطلق , أما العالم فهو مظهر الذات الإلهية , وليس له وجود فى ذاته 
لأنه صادر عن الله بالتجلی " (۳) . 


(۱) یکفی دليلاً على غموض ما بين الفكرتين من فرق أن اختلف باحشان لعمل واحد " 
للعطار وهو " متطق الطیر " فى فکرتها التی تمثلها . فبینما یری " ناجی القیسی " فى 
کتابه "عطار نامه " ص ۵۰۱ - دون ذکر أدلة - آنها تمثل فكرة وحدة الوجود » يرى " 
بديع جمعة " فى کتابه " منطق الطیر " ص ٩۲‏ أنها تمثل وحدة الشهود » وأيد کلامه 
بادلة علمية قائمة على أساس التفرقة بين الفکرتین ٠‏ ولقد آفدت کثیرا - هنا - من هذه 
التفرقة . 

(۲) د۰ جمیل صلییا : العجم الفلسفى مجلد ۲ ص 7٩‏ دار الکتاب اللبنانى بيروت ۱۹۷۱ ط ۱ . 

(۲) السابق والصفحة نفسها . 
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ولعل آبرع من عبر عن " وحدة الوجود " بإتقان بالغ ؛ ويجمع 
المتصوفة على أنه صاحب البصمة الأخيرة فى اكتمال هذه الفكرة عنده 
هو الفيلسوف الأندلسى " محيى الدين بن عربی » ت ۳۸٦ه‏ " وهو 
معاصر " للعطار " » ویعزو " آبو العلا عفیفی " )١(‏ اکتمال فكرة وحدة 
الوجود إليه » ویری آنها لم تكن قد ظهرت قبله فى صورة نظرية كاملة » 
ولهذا من الستحسن أن ننظر إلى هذه الفكرة عنده : 

ذکر ˆ ابن عربی " فى كتابه " فصوص الحکم " » ويبخاصة 
فى الفص "الادریسی" ‏ ثلاثة أبيات تصور وحدة الوجود عنده » واعتمد 
علیها الباحثون فى فهمهم لها عنده : 
فالخلق خلق بهذا الوجه فاعتبروا ١‏ وليس خلقا بذلك الوجه فادکروا 
من یدر ما قلت لم تخذل بصيرته 22 ولیس یدریه الا من له بصر 
جمع وفرق فان العين واحدة 2 وهى الکثيرة لا تبقی ولا تذر() 

ویفهم آبو العلا عفیقی " وحدة الوجود من هذه الابیات بأنها " إذا 
نظرت إلى الحقيقة الوجودية من حیث ذاتها قلت هی " الحق " » وإذا 


(۱) آبو العلا عفیفی : التصوف الثورة الروحية في الاسلام . ص ۱۸۷ . 


(۲) محیی الدین بن عربی : فصوص الحکم ٠‏ تحقیق وتقدیم : آبو العلا عفیقی , ص ۷۹ - 
۵ - 1143م دار إحياء الکتب العربية . 
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نظرت إليها من حيث صفاتها وأسماؤها : أى من حيث ظهورها فى 
أعيان الممكنات قلت هى " الخلق " أو العالم » فهى الحق والخلق " () . 
ولا يبعد عن هذا الفهم کثیرا " محمد مصطفى حلمى " الذى يقول : 
"إذا كان وجود الحق هو عين وجود الخلق . فقد فسر " ابن عريى " 
الفرق بینهما بانه راجع إلى أن الانسان لا ینظر إليهما من وجه واحد » 
وانما ینظر إليهما باعتبارهما حقّا من وجه » وخلقًا من وجه آخر » لو 
نظر إليهما بعين واحدة » ومن وجه واحد » أو على أنهما وجهان لحقيقة 
واحدة لاستطاع أن يدرك حقیقنهما الذاتية الواحدة التی لا كثرة فیها 


ولا تفرقة " 0( ۰ 

نعم ...لا كثرة فيها ولا تفرقة ' لعل هذه الجملة هی 
المفتاح الحقيقى للتفرقة بين فكرتى أى نظريتى : وحدة الوجود 
ووحدة الشهود ؛ فوحدة الوجود تهدف إذن إلى إسقاط الاثنينية 
والكثرة فى الوجود العینی »> اما وحدة الشهود فتعنی ` الفناء عن 
شهود التكثر والعدد لا نفى هذا التکثر والعدد " (. فالمؤمن 


7م دار إحياء الكتب العربية . 


(۲) د ۰ محمد مصطفی حلمى : الحياة الروحية فى الإسلام ص ۱:۹ هه ۱06۰ , الهيئة 
الصرية العامة للتالیف والنشر ۰ ۱۹۷۰ م . 


(۳) د٠‏ بدیع محمد جمعة » ص ٤ه‏ . 
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بوحدة الشهود لا يشاهد فى الوجود إلا الله " ۲۱ » وأصحاب 
وحدة الشهود رجال فنوا فى حبهم لله عن أنفسهم » وعن كل ما 
سوى الله فلم يشاهدوا فى الوجود غيره () . أضف إلى ما سبق 
أن وحدة الوجود نظرية فلسفية رغم أصلها الصوفى » أوهى نتاج العقل 

ومن هذه التفرقة بِينْ الفكرتين نرى أن " العطار " لم يكن ليعنى 
بفناء السالك فى " مصيبت نامه " اسقاط الاثنينية والكثرة ونفيهما , 
بل مق رة ال ایس ومشاهدة الحق واليقاءبه, 
ولم يكن فناژه یعنی به أن يوحد بين الخلسق والخالق » ویکون 
العالم ظاه ره الخلق وباطنه الحق » بل یعنی البقاء بالحق فلا يشاهد 
غیره طبقًا لمذهب وحدة الشهود . والادلة على ذلك هی : 

-١‏ لو كان الهدف من فناء السالك هو إسقاط الكثرة والعدد ما 
عاد مرة آخری إلى شيخه »وما كان " العطار " قد نصح سالکه 
بالابتعاد عن الحلول » وهو مذهب قريب فى هدفه من وحدة الوجود وما 
نصحه بالاستفراق فى التجلی » وفی التجلی تکون نفس السالك موجودة 
والخلق موجودین لکنه غافل عن نفسه » وعن الخلق آجمعین غير شاعر 
بنقسه وبالخلق . ۱ 


(۱) السابق والصفحة نفسها . 
(۲) آبو العلا عفیفی : مقدمة فصوص الحکم » ص .۲۵ . 
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۲- تنتهى " مصيبت نامه " بحيرة السالك من هول ما رأى وما شاهد 
وقت البقاء بالحق ؛ إذ لم ير سوى الحق » وهذا يتقق مع نظرية وحدة الشهود : 

" وله تلك الحيرة كلها كل لحظة » وله ذلك الصياح كله والآه والاتم " . 

" لم ير من الجسد لأنه رأى من الروح » لا ... لم ير من الروح بل 
رأى الحبيب ' . 

" ویقی ققحت ۱ » وغسل من نفسه اليد > وصار طاهرًا من 
نفسه » واعتکف فى زاوية * )١(‏ 

۳- النظومة مليئة بالأبيات التی تعبر عن وحدة الشهود لا وحدة الوجود : 

" قال : کل ما هو واضح وخفی » كلها من جملة آثار الروح التی 
تضیء الروح " ۰ 


" إننى أرى فى الدنیا آثار الروح جمیعها ‏ وأری شعاع الروح 
والدنیا كله"9) . 


)۱( مصييبت نامه س ۳۰۷ والأبيات : 


آن همه سر کشتکی هرد مش وان همه فریاد واه وماش 

نه زتن دیسدا و که ازجان دیسداو نی نديدازجان وجانان دیسداو 

در تحير ماند شست ازخويش دست پاك كشت ازخضویش ودركوشه نشست 
(۲) السايق . ص ۲۰۸ والبيتان : 

كفت هرجيزى که بيدا ونهانت جملهاثارجانافروزجانست 

درجهان آثارجسان بينم همه يرتوجان وجهان بینم همه 
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فما رؤية آثار الروح وشعاعها إلا رؤية للحق فقط ومشاهدة له 
دونما إسقاط للاثنينية والتكثر . وقد جاء بعد هذين البيتن الأبيات التى 
تعبر عن فكرة خلق العالم - التى تقدم ذكرها - وفيها يكون العالم تجليًا 
اصفات الحق وذاته . ولم يشر " العطار " فيها إلى أن ذات الكون هو 
الحق وصفاته الخلق كما تنص على ذلك فكرة وحدة الوجود ء بل الله 
فقط هو ظاهر الكون وباطنه » وما فى الكون هو آثاره بحيث من ينظر 
إلى الكون لا يرى سواه . 

وإذا كان فى المنظومة أبيات يفهم منها القول بوحدة الوجود مثل : 

" لا جرم أن رأى السمك (الأرض) والقمر (السماء) فقد رأى 
العالمين كليهما " ثم وجه الله " ۲٩‏ . 

علی اعتبار آن بعض ١‏ الباحشین برون آن هذه الآيةا - التی فی 
البيت السابق - وهی قوله تعالى : رارق وب فان توا 
َعم وجه الله إن الله واسع علیم » تعبر عن القول بوحدة الوجود إلا أن 
هذا الامر لا ینبفی أن يؤخذ هکذا على إطلاقه ؛ فعلی حسب التفرقة 
السابقة بين الفکرتین تقتصر الرقية فى الکون على الحق سبحانه فقط . 
(۱) السابق ص ۱۳۵ والبیت : 

لا جرم گرماهی و کرماه دید هردو عالم ثم وجه الله ديد 


۲) تعد به د۰ عبد الوشاب عرزا کتابه التصوف وفرید الدین ١‏ ص ۷۷ . 
تعنی ب عزام في کناب 
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فضلاً عن أن بعض الباحثين )١(‏ أيضًا يرون أنها - أى الآية السابقة - 


تعبر فى الوقت نفسه عن وحدة الشهود . 


خامسا : نظرية النور المحمدى أو الحقيقة المحمدية فى المنظومة 


ارتبطت نظرة " العطار " لكيفية خلق العالم - كما جاء فى 
" مصيبت نامه " - بفكرة سبق فى القول بها , وهی نظرية النور 
المحمدى أو الحقيقة المحمدية ؛ إذ عد " محمدا " يم أول المخلوقات 
وأول صادر فى الوجود وأسبق المخلوقات فى الخلق . 

ولقد تناول " العطار " سیدنا " محمدا " له بصورتین مختلفتین : 

۱- صورة النور الأزلى السايق فى خلقه الأکوان » وأنه الصادر 
الأول والخلوق الأول » وهو بذاك " محمد النبی " 4 ؛ أى قبل بعثه 
تبیا مادیا : 

" كان أصل الروح هو النور الجرد وکفی » یعنی كان ذلك الثور 
الحمدی وکفی * © 


)۱( متهم ل ۰ محمد مصطقى حلمی فى الحياة الروحية فى الإسلام . ص ۲۸ 5 
(۲) مصیبت نامه ص ۲۵۰۸ والبیت : 


اصل جان نور مجرد بود وبس يعنى آن نور محمد بود وبس 
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" فالعطار " يعد النور الحمدی - وهو عنده نور مجرد - أصل 
الروح التی أتى شعاعها من القدس ‏ وللروح بهذا الأصل ذات وصفات 
تجلی عنهما الکائنات » فتجلی عن ذاتها العرش والکرسی والسموات 
والکواکب والعناصر الاربعة ويقية الخلوقات من حیوانات وطیور وتبات 
... إلخ . وتجلی عن صفاتها اللوح والقلم وجبرائیل وعزرائیل ومیکائیل 
واسرافیل والجنة والنار (') . إذن فكل الخلوقات تجلیات للنور الحمدی 
الصادر الاول . 

والأنبياء - أسمى الخلوقات وأقريها إلى الحق سبحانه - یقرون 
كلهم بأسبقية " محمد النبی " - کنور لا كجسد - لهم فى الخلق قبل أن 
یبعث نبيًا هاديًا » ومن یحفظون له فضله ویحیلون السالك إليه لیتشفع 
به ویطلب الهداية منه ٩‏ . 


ویعبر " العطار " عن استمداد کل کائن نوره من النور الحمدی 
الذی يعد الغرض من خلق العالم : 

يا من يعد القمر والشمس انعکاس وجهك » والعرش والکرسی 
قرینین فى حيك " . 
(۱) سبق ذکر الابیات التی یستشهد بها على ذلك فى القسم الخاص بكيفية خلق العالم فى 


النظومة . 
(۲) ایض سبق ذکر الابیات التی تدل على ذلك فى القسم الخاص بعرض النظومة . 
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< " آنت فقط الفرض من خلق العالم » ولأنك كنت أصل الوجود فأنت 
الوجود فقط " () . 

وفی البیت الأخير |شارة إلى ما یروی على أنه حدیث قدسی » 
ویستخدمه التصوفة کتاکید لاقوالهم حول فكرة النور الحمدی وهو : 

" لولاك .. لولاك ما خلقت الأفلاك " 

ونور "محمد" - عند "العطار" - أصل العالین کلیهما ومقدم على 
الدنیا والروح : ۱ 

" نوره واهب الأصل للعالین کلیهما , ومقدم على الدنیا والروح " 9 . 

وكل حقيقة فى العالم تجل لحقیقته والعالان کلاهما " محمد " , 
ویدل على ذلك أن میمی " محمد " هما میما (عالم) الدنیا و(عالم) الآخرة . 

" ذلك لأنه فى الصورة بمعنی العالم » ومن خلقه يكون الخلق كل لحظة " . 

" الجنات الثمانی جرعة من كأسه , كلا العالین من میمی اسمه " . 


" لیس العالم نصيب إلا میم واحدة » ثم جاء لحمد میمان من الاسم " . 


(۱) مصیبت نامه ص ۲۰۹ والبیتان : 
ای مه وخورشيد عکس روی تو عرش وکرسی جفتهء در کوی تلو 
آفرینش راتونی مقعصس ود بس چون تواصلی يس توئى موجود بس 
(۲) مصيبت نامه ص ۲۰ والبیت : 


مايه بخش هردر عالم نوراراست برجهان وجان مقدم ترراواست 
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" لا جرم فالعالم الأول من ميمه الأولى » وذلك العالم الثانى من 
ميمه الأخرى " )١(‏ ۰ 

هذه هى الصورة الأولى - عند " العطار " فى " مصييت نامه " - 
لسيدنا "محمد" مين »وهی النور الأزلى السابق فى خلقه الأكوان 
والصادر الأول للمخلوقات والخلوق الأول باعتباره نورا لا جسد] ؛ 
فيكون " محمد النبى " الذى لم يكن قد بعث نبيًا بعد . 

۲- صورة النبی المرسل والكائن المحدث الذى تعين وجوده فى 
الهدی ودين الحق » وهو بذلك " النبی محمد " البعوث للهداية والرشاد : 

" هو مرجم الخلق وإمام الکائنات , فعلّه حجة وإعجاز " . 


" ذاته جوهر بحر التقوی » دعواته هی الدعوة إلى الحق آبدا " 9) . 


)۱( مصییت نامه ص ۲۰ والأبيات : 


زآنکه در صورت بمعنسى عالیست زافرینش آفرینش هسرد میست 

هشت جنت جرعهء ازجم او هرد وعالم ازدومیسم نام او 

نيست عالم رامكريك ميم قسم بس محمد رادوميم آمدزاسم 

لا جرم يك عالم ازيك ميم اوست وان دوم عالم زديكرميم اوست 
(۲) مصيبت نامه ص ۱٩‏ والبيتان : 

مرجع خلق واسام کائنات فعل اوهم حجت وهم معجزات 

گوسر درياى تقوى ذات او تاابدداعى حسسق دعوات او 


156 


فهو آخر الأنبياء حيث لا نبى بعده » وكمل الإيمان فى عهده . 

" ليس فى الإمكان نبوة بعده » ولم يوجد أحد قيله أكثر إيمائًا منه " . 

" اکتمل الإيمان فى عهده , وليس أعلى من الكمال إلا الزوال " . 

" حینما أتى إلى حد الإمكان » لا جرم أن تقدم الأنبياء " . 

" اسمع من القرآن ولا تضيع نفسك عبكًا إلى حجة " اليوم أكملت 
لکم °( 

والبیت الأخير إشارة إلى قوله تعالی ط الیرم کت لکم دينكم 
صورته - عند " العطار " فى " مصیبت نامه " - النبی الرسل والكائن 
الحدث القائم بالرسالة والمؤدى للامانة ؛ فهو بذلك : " النبی محمد " 
يه الداعی إلى الهدی ودين الحق . 


(۱) السایق ص ۲۳ والابیات : 


بعد ازرپیغامبری امکان نداشت پیش ازو کس پیش ازوايمان نداشت 
یافت اندر عهد او ایمان كمال نیست برتراز کس ال الازوال 
چون بحد مکن خريش آمداو لا جرم ازانبیسا پیش امداو 
بشنواز قرآن مشو بیهوده گم حجت الوم أکسلت لكم 


(۲) سورة المائدة آية (۳) . 
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وعلى هذا " فلمحمد ' 4 عند " العطار " فى " مصيبت نامه " 
حقیقتان : إحداهما سابقة على الخلوقات یکون بها " محمدا النبى " 
یه الذى سيق خلقّه على الوجودات وهو الخلق النورانی لا الجسدی » 
والآخر مستحدثة يكون بها النبی محمدا" یه الرسل الهادی لدين 
الحق » ولقد جمع " العطار " معنی هاتین الحقیقتین فى بيت واحد : 

" فله من الباطن حجة " كنت نبيًا " » وله من الظاهر دعوة ختم 
الرسالة " (). 

الحقیقتان موجودتان فى هذا البیت : ففی الشطر الأول نجد 
الحقيقة الاولی "محمدا النبی" مه واضحة وممثلة فى قوله " كنت نبیا" 
إشارة إلى الحدیث الصحیح " كنت نبيًا وآدم بين الروح والجسد " 
الذی يذكر أحيانًا ب " كنت تبيًا وآدم بين الاء والطین " » وهذا الحدیث 
یستشهد به أصحاب فکرة النور الحمدی على أزلية هذا النور 
وأسبقيته الوجودات فى الخلق . وفى الشطر الثانى نجد الحقيقة الثانية 
"النبى محسمدا" بم واضحة أيضا » ويملها أنه بدعوته للإسلام 
يعد خاتم الرسل ورسالته نهاية الرسالات كما جاء فى قوله تعالى 
« الوم أكملت لكم دینکم وأنسمت عَلَيْكم نعمتى ورضیت كم 
الإسلام دينا 4 . 


: والبيت‎ ٠١ مصيبت نامه ص‎ )١( 


حجتش كنت نييا ازدرونست دعوتش مهر رسالت ازبرونست 
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ويعد من نافلة القول أن " العطار " لم يكن أول من قال بفكرة النور 
المحمدى هذه » فلقد سبق إليها » فالفكرة واضحة عند " الحلاج " - 
المتقدم على " العطار " زمنًا - فى طواسينه , بل لا يمكن القول أو الجزم 
أيضًا بان " الحلاأج " أول من قال بها وإن كان له فضل ذيوعها . وقبل 
الاسترسال فى ذلك نعرض هنا لرأى أثاره الأستاذ الدكتور " عبد 
الحكيم حسان " » ويتمثل فى قوله " والحلاج أول صوفى مسلم قال 
بنظرية النور الحمدی" ) ٠‏ وحسب علمى هذا صحيح كنظرية » بيد أته 
يقول بعد ذلك : والحلاج متأثر فى هذه النظرية بعناصر أجنبية » 
فالعنصر المسيحى فيها ظاهر والنظرية ليست مسيحية الأصل » ولكنها 
يونانية نقلت إلى المسيحية ثم نقلها الحلاج إلى التصوف , كما نقلها 
غيره إلى العقائد الأخرى "7 ؛ وهذا جائز غير أنه قد ضَنْ علينا 
بذكر هذه العناصر وكيفية تأثيرها مکتفیا بالإشارة إلى هذا التأثير غير 
الاسلامی فى فكرة إسلامية القول . وإلى جانب هذا الرأى الذى 
نحترمه كثيرا " نبدى رأيًا آخر يعتمد على ظواهر إسلامية لعلها كانت 
اساسا لهذه الفكرة عند " الحلاج " أو - على الأقل - تضافرت مع ما 
أشار إليه صاحب النص السابق فى تكوين هذه الفكرة عند 
" الحلاج " » وهو : 


(۱) د عبد الحكيم حسان ص ۳۷۳ . 
(۲) المرجع السابق الصفحة نفسها. 
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ألا يجوز أن هذه الفكرة كانت تطورًا لنظرة المتصوفة المقدسة 
للرسول ايم وتمثل ذلك فى إسنادهم - كما تقدم الإشارة إلى ذلك - 
للرسول صفات خاصة , وهی التى أطلق عليها صاحب " اللمع " اسم 
المستنيطات . وقد اعتمد الصوفية على أحاديث نبوية لبيان هذه الصفات 
الخاصة مثل قوله : لو تعلمون ما أعلم لضحكتم قليلاً » ولبكيتم کثیرا ٠‏ . 
ولخرجتم إلى الصعدات » ولا تقررتم على الفرش " . فالصوفية يعتمدون 
على الحديث فى إسناد علم خاص للرسول يدم ؛ أى أن الرسول أشار 
إلى معنى من معانى تخصيصه إشارة لا تدركها العقول . ولا تصل إليها 
الفهوم » وتعجز عنها علوم جميع الخلق (') . فريما تطورت هذه النظرية تبعا 
لتطور الفكر الصوفى واختلاطه بعوامل أخرى مثل التى أشرنا إليها حتى 
وصلت إلى فكرة النور المحمدى . أو ريما كان مرد هذه الفكرة إلى بعض 
الأحاديث التى تدور حول هذا المعنى ‏ وتعبر عنه تعبیرا صریحا ومباشرًا 
دون أى لبس يعتريه . ومن هذه الأحاديث ما هو صحيح الإستاد إلى الرسول 
مثل حديث " كنت نبیا وآدم بين الماء والطين " أو " بين الروح والجسد "؛ 
فقد أخرجه البخارى فى تاريخه والبغوى وابن السكن وأبى نعيم فى 
الحلية وصححه الحاكم بمعنى " كنت نبيًا وآدم بين الروح والجسد " 9) , 
وقال العلقمى فى شرح الحاكم الصغير حديث صحیح (') . ومثل حديث 
(۱) ارجع إلى ما كتبه السراج الطوسى فى كتايه اللمع ص ۱۵۹ عن هذه المستتبطات . 
(۲) العجلونى : كشف الخقاء ۲/۱۸۷ . 


(۲) السایق ۱۹۱ ۲ . 
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' أول ما خلق الله نور نبيك يا جابر " » وهو حديث صحيح أيضًا رواه 
عبد الرزاق بسنده عن جابر بن عبد الله بلفظ أن الله تعالى خلق قبل 
الأشياء نبيك من نوره (أ) . ومن هذه الأحاديث ما هو ضعيف » ويقال 
عنه إنه قدسى مثل " لولاك ... لولاك ما خلقت الأفلاك " ... إلخ . 

ويدلى " أبو العلا عفيفى " بدلوه فى هذه القضية فيقول :" شاع من 
أوائل عهد الإسلام القول بأزلية محمد 42 » أو بعبارة أدق بأزلية 
" النور المحمدى " » وهو قول ظهر بين الشيعة أولاً , ولم يلبث أهل السنة 
أن أخذوا بهء واستند الكل فى دعواهم إلى أحاديث يظهر أن أكثرها 
موضوع () . من ذلك أن النبى ب قال " أنا أول الناس فى الخلق " 
ومنها "أول ما خلق الله نوری" ومنها :" كنت نبيًا وآدم بين الماء والطين " 
وغير ذلك من الأحاديث التى استنتجوا منها أنه كان لمحمد بخ 
وجود قبل وجود الخلق » وقبل وجوده الزمانى فى صورة النبى المرسل » 
وأن هذا الوجود قديم غير حادث » وعبروا عنه بالنور المحمدى . وقد 
أفاضت الشيعة فى وصف هذا النور المحمدى » فقالوا إنه ينتقل فى 
الزمان من جيل إلى جيل وأنه هو الذى ظهر بصورة آدم ونوح 
وإبراهيم وموسى وغيرهم من الأنبياء » ثم ظهر أخيرا بصورة خاتم 
(۱) العچلونی : کشف الخفاء وه ۱5 
(۲) جانپ أبا العلا عقیفی الصواب هنا ؛ لان بعض هذه الاحادیث التى رجح آنها موضوعة 


صحيحة مثل :أول ما خلق الله و ˆ كنت نبیا .۰" . 
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النبيين محمد يج وپهذا أرجعوا جميع الأنبياء إلى محمد » وكذلك 
ورثة محمد إلى أصل واحد . وهو قول تنجد له صدى فى الغنوصية 
المسيحية . يقول الأب کلیمنت الاسکندری" ؛ " ليس فى الوجود إلا نبى 
واحد » وهو الإنسان الذى خلقه الله على صورته , والذى يحل فيه روح 
القدس » والذى يظهر منذ الأزل فى كل زمان بصورة جديدة " () . 

المهم أن " العطار " قد سبق إلى القول بهذه الفكرة أو النظرية , 
ولعله يقترب فى نظرتیه للرسول يده وتحديده لصفتیه الأزلية القديمة 
والمستحدثة من " الحلاج " دون مُنْ تحدث عن هذه الفكرة ؛ " فالحلاج " 
قد خد فى "طواسینه " وبالتحديد فی " طاسين السراج 1۳۳ هاتين 
الصورتين () ؛ فالصورة الأولى وهی صورته .ريه نورا أزليًا قديمًا 
كان قبل أن تكون الأكوان » ومنه استمد كل علم وعرفان تتمثل فى قوله : 

" طس سراج من نور الغیب بدا وعاد وجاوز السراج » وساد قمر 
تجلی من بين الأقمار » برجه فى فلك الأسرار سمه الحق " أميًا " لجمع 
همته و " حرميًا " لعظم نعمته »و " مکیا " لتمکینه عند قربه ۲٩"‏ 


(۱) آبو العلا عفیفی : فصوص الحکم لابن عربی ص ۳۱۹ من التعلیقات . 

(۷) الحلاج ص ۸۲ . 

(1) أفدت من هذا التحدید مما کتبه الدکتور محمد مصطقی حلمی فى کتابه " الحياة الروحية 
فى الاسلام " ص ۱۱۹ , واستعرت منه بعض تعبیراته التى استخدمها فى هذا التحدید . 

. ۸۲ الحلاج ص‎ )٤( 


ثم بين " الحلاج ˆ كيف استمدت أنوار النبوة أنوارها من ذلك النور 
المحمدى فقال : أنوار النبوة من نوره برزت وأنوارهم من نوره ظهرت » 
وليس فى الأنوار نور أنور وأظهر » وأقدم من القدم » سوی نور صاحب 
الكرم , همته سبقت الهمم ؛ ووجوده سبق العدم » واسمه سبق القلم ؛ 
لأنه كان قبل الأمم ما كان فى الآفاق ودون الآفاق وأظرف وأشرف 
وأعرف وأرأق وأخوف وأعطف من صاحب هذه القضية " () . 

أما الصورة الثانية ‏ وهى صورته نبيا مرسلاً » وكائنًا محدقًا » 
تعين وجوده فى زمان ومكان محدودين وكماله الذی تحقق به فى العلم 
والعمل . فتتمثل فى قوله : ' الحق ويه الحقيقة » هو الأول فى الوصلة 
هو الآخر فى النبوة » والباطن بالحقيقة » والظاهر بالعرفة " ) » وقوله 
" أظهر مقاله . أبرز أعلامه » أشاع برهاته » أنزل فرقانه أطلق لسانه » 
أشرف جنانه » أعجز أقرانه, أثبت بنيانه » رفع شانه " 9) . 

ويعلق " محمد مصطفی حلمى " على ذلك قائلاً :" وعلى أن هذه 
النظرية عند هذا الصوفى الجليل الشأن - أى الحلاج - كانت تدور على 
طائفة من المعانى الرئيسية التى كان قوامها قدم النور المحمدى » وسبقه 
فى الوجود على كل ما فى الكون » وفيض أنوار العلم والحكمة والنبوة 
(۱) السابق ص ۸۲ - ۸۳ . 
(۲) السایق ص ۸۶ . 


(۳) السابق والصفحة نقسها . 
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أم نبوة غيره من الأنبياء السابقين() . 


مما مضى ذكره يتبين مدى التقارب فى نظرتى " الحلاج 
و " العطار " فى النور المحمدى وتحديدهما صفتى الرسول .يم الازلية 
القديمة والمستحدثة . كما تتفق آراؤهما فيه ؛ فهو أول تعين من تعينات 
الذات الإلهية والصادر الأول الذى فاضت عنه المخلوقات وهى أصل 
الوجود . ولولاه ما كان الكون بما فيه من مخلوقات . وكل هذا يرجع 
القول بان " العطار " قد تأثر بما کتبه " الحلاج " فى هذا الشان : 
وبخاصة أن "الحلاج" يتقدمه زمنا ناهيك عن شهرته وإعجاب " العطار " 
به إعجابًا دفعه إلى أن یتحدث عنه فى کتابه " تذكرة الأولیاء " بتعاطف 


م 


شديد . 

تقدم - منذ قليل - القول بان " العطار " يقترب فى نظريته فى النور 
المحمدى للرسول بز من " الحلاج " دون مُنْ تحدث عن هذه الفكرة » 
وأعنى بذلك أن هذه الفكرة قد تنولت من جانب واحد لها أى من صورة 
واحدة لها وهی : " محمد النبى " وهی النور الأزلى القديم لدى عالمين 
صوفيين جليلين أحدهما معاصر " العطار " وهو الفيلسوف الصوفی 
الأندلسى الكبير " محيى الدين بن عربى ت ۱۳۸ ه " والآخر عاش بعد 
" العطار " ویعد تلميدًا " لابن عربى " وهو " عبد الكريم الجیلانی " . 


(۱) د۰ محمد مصطفی حلمی ص ۱۲۰ - ۱۳۱ . 
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وليس بين أيدينا ما يثبت أن هناك تأثيرًا وتأثرا بين ما كتبه 
" العطار " - فى هذا الشأن - وما كتبه " ابن عربى " و " الجیلانی" ؛ 
لأن " مصيبت نامه " لم تنظم أساسا كى تعالج هذه الفكرة » ولكنها - 
أى فكرة النور المحمدى - تظهر بين ثنايا المنظومة فى أبيات عدة 
متتاثرة » ويخاصة عند حديث العطار عن كيفية خلق العالم فى حين 
تأخذ هذه الفكرة طابعًا أكمل لدى " ابن عربى والجیلانی " » ولهذا 
ارتأيت أن أعرض لها - أيضًا - عند هذين العالمين حتى نقف على 
طبيعتها عن " العطار " قلیست فقط ظاهرة التأثير والتأثر هی وحدها 
المعول للمقارنة » بل يلزم إن أردنا أن نقوم عملاً أو فكرة ما أن ننظر 
إليها من خلال تناول الآخرين لها أيضًا . 

وإذا لم يكن هناك لقاء قد تم بين " العطار " الفارسی و " اين 
عربى " الأندلسى - المتعاصرين - فالمرجح أن سبب تناولهما لها هو أن 
هذه الفكرة تمثل ثقافة عصرهما وبخاصة أن " الحلاج " قد سبقهما إلى 
وضع أساسها والقول بها » وكانت من المآخذ التى حوكم لأجلها . 

تتضح هذه الفكرة لدی " ابن عربى " فى كتابه " فصوص الحكم " 
فى " فص حكمة فردية فى كلمة محمدية " » ويخاصة فى قوله : إنما 
كانت حكمته فردية ؛ لأنه أكمل موجود فى هذا النوع الإنسانى » ولهذا 
بدئ به الأمر وختم : فكان نبیا وآدم بين الماء والطين » ثم كان بنشاته 
العنصرية خاتم النبيين " ( . 


(۱) ابن عربى ص ۲۸٤‏ . 
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" فابن عربى " - ومن خلال ' نظريته " وحدة الوجود :" وتوحيده 
بين الخلق والخالق - اقتصر اهتمامه على صورة واحدة للرسول .رم 
وهی حقيقته الروحية النورية التى سبقت الخلق وحدها » ولم يتعرض - 
مثلما فعل : " العطار " ومن قبله " الحلاج " - لصورته الثانية وهی كونه 
نبيًا إلا من خلال الصورة الأولى . 

وحسب نظرية " ابن عربى " فى وحدة الوجود ‏ فان شخصية 
' النبى محمد ” - أى صورته المستحدثة - لم تكن لتعنيه كثيرًا قدر ما تعنيه 
شخصية " محمد النبى " - أى صورته الأزلية القديمة - وهو الكلمة 
المحمدية السايق للأنبياء كافة فى الوجود » وهذا معتی قوله - أى 
" ابن عربى " - " بدیعٌ به الأمر وختم " ولعلنا لا نغرب كثيرًا أو نبعد عن 
فهم أحد شارحى " الفصوص " حين قال :" فالكلمة المحمدية إذن شىء 
ميتافيزقى محض خارج عن حدود الزمان والمكان » أو قل إن شئت هی 
الحق ذاته ظاهرًا لنفسه فى أول تعين من تعيناته فى صورة العقل 
الحاوى لكل شىء المتجلى فى كل كائن عاقل . وليس هذا الاختصاص 
لغير الكلمة المحمدية » ومن هنا كانت فردية الحكمة المحمدية كما يشير 
إلى ذلك عنوان النص " ) . يفهم من كلام الشارح بالإضافة إلى ما 
قاله "ابن عربی" أن " ابن عربى " - ومن منطلق نظريته فى وحدة 
الوجود - قد ريط بين هذه الكلمة المحمدية والحق ووحد بینهما ۰ 
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وهذا يمثل اختلافًا بينه وبين " العطار " ۰ " فالعطار " وإن أشار فى 
بعض أبياته إلى أن الوجود الحقيقى إنما هو للنور المحمدى إلا أنه لم 
يعن بذاك - مثما فعل "ابن عربی" - أن هذا النور هو الحق ذاته لنقسه 
ونتج عن ذلك أن وحد بين صورتی " محمد صلى الله عليه وسلم . بل جعل 
هذا النور الصادر الأول الذى تجلى فى المخلوقات التى عنه فاضت © 
دونما توحيد بينه وبين الحق سبحانه بحيث يمثل ظاهر الوجود أو 
صفاته ويمثل الحق سيحانه ذاته مثلما فعل " ابن عربى " . 

وتأخذ هذه النظرية أو الفكرة طابعًا أكمل لدى " ابن عربى " حين 
نراه يصل الحقيقة المحمدية بالإنسان خاصة وذلك فى قوله فى " الفص 
الشیتی ۲۳ . 

ˆ ولیس هذا العلّم إلا خاتم الرسل وخاتم الأولياء ولا يراه آحد من 
الأنبياء والرسل إلا من مشكاة الرسول الخاتم , ولا يراه أحد من الأولياء 
إلا من مشكاة الولى الخاتم حتى إن الرسل لا يرونه - متى رأوه - إلا 
من مشكاة خاتم الأولياء : فإن رسالته والنبوة - أعنى نبوة التشريع 
ورسالته - تنقطعان » والولاية لا تتقطع أبدا . فالمرسلون من كونهم 


)۱( ارجع إلى الأبياث؛التى تعبر عن ذلك فى مصيبت نامه ص 8ه” - ۲۵۹ وتقدم ذکرها 

: وترجمتها . 

(۲) یعتی " ابن عربی " بالفص الشیثی هو تجلی الحق فى صورة المبدأ للخالق الذی یمنح 
الوجود . أو كما یقول : ابن عربی " یظهر فى وجود کل موجود (الفصوص ص ۲۰ من 
التعلیقات ) . 
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أولياء لا يرون ما ذكرناه إلا من مشكاة خاتم الأولياء . فكيف من دونهم 
من الأولياء " (۱) . ثم يقول : 

ˆ فكل نبى من لدن آدم إلى آخر نبى ما منهم أحد يأخذ الا من 
مشكاة خاتم النبيين . وإن تأخر وجود طينته » فإنه بحقيقته موجود , 
وهو قوله ركم : " كنت نبیا وآدم بين الماء والطين " وغيره من الأولياء 
ما كان ولیا إلا بعد تحصيله شرائط الولاية من الأخلاق الإلهية فى 
الاتصاف بها من کون الله تعالى تسمى " بالولى الحميد " فخاتم الرسل 
من حيث ولايته » نسبته مع الخاتم للولاية نسبة الأنبياء والرسل معه 0 
فإنه الولى الرسول النبى ء وخاتم الأولياء الولى الوارث الآخذ عن الأصل 
مقدم الجماعة وسيد ولد آدم فى فتح باب الشفاعة . فعين حالاً خالصا 
ما عم . وفى هذا الحال الخاص تقدم على الأسماء الإلهية » فإن الرحمن 
ما شفع عند المنتقم فى أهل البلاء إلا بعد شفاعة الشافعين . ففاز 
محمد زم بالسيادة فى هذا القام الخاص " ( . 

فمن النصين السابقين يلاحظ أن " ابن عربى " يرمى إلى هدفين : 

(1)یعد سيدنا محمدا بم مصدر العلم الباطنى ومنبعه ؛ 

ويؤكد ذلك أيضًا نص جاء فى بداية " الفص الشيثى " ۰ 


)۲( ابن عريى ص ٩۳‏ - 1۶ ۰ 
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وسبق النصين السابقين وهو : ' ويعلم أن الحق لا يعطيه 
الا ما أعطاه عينه من العلم به » وهو ما كان عليه فى حال 
ثبوته » فيعلم علم الله به من أين حصل ˆ( " فابن عريى " - 
هنا - يتفق مع الصوفية فى إسنادهم العلم الباطنى لسيدنا " 
محمد " 42 ».والتی أشار إليها صاحب ' اللمع ' تحت 
اسم المستتبطات » ولم يخرج " العطار " - بدوره - عن 
خطهم فعد سيدنا " محمدا " یه - فى اطار حديثه عن 
الثور المحمدى - مصدر العلم الباطنى ومتبعه إلى الحد الذى 
جعل فيه الأتبياء كلهم - الذين قابلهم سالكه - يحيلونه إلى 
سيدنا " محمد " .رُم إيمانا منهم بعلمه الباطنى » ومن ثم 
فهى القادر على إرشاد السالك إلى الطريق الصحيح الذى 
ینبغی على السالك أن يسلكه صوب الحقيقة » ويؤكد " العطار 
" ذلك حين صور استجابة سيدنا " محمد " ام لتشفع 
السالك به وإفاضة علمه الباطنى عليه ذلك العلم الذى لا يعلمه 
سواه ) . واستجابة الرسول يده للتشفع لما له من علم 
باطنى عند " العطار " هی عينها فوزه ّم بالشفاعة لا 
له من علم باطنی عند " ابن عربی " وکما وضح من آقواله 
منذ قلیل » والراجح آنهما قد استمدا هذا الأمر من مصدر 


(۱) السابق ص ۱۰ . 
(۲) ارجع إلى القالات الخاصة بالانبیاء فى " مصييت نامه " وفی آخر هذا الکتاب أيضا . 
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واحد وهو ' حديث الشفاعة ' » وكان مصدر الهام لهما ولكل 
وربما كان فى البيت التالی ما يبين أيضنًا عن علم 
سيدنا " محمد " 43 الباطنی عند " العطار " فهو واقف 
على أسرار الغیب » وهذا مصدر علمه الباطنی : 
" حينما اشرقت الاسرار من غيب الغيب سرا سرا ؛ 
جعلت ذلك النور الذى حصلت عليه هو نفس نوره " (۲۱ . 
ونلمح هذه النظرة آیضنا عند " الحلاج " فى طواسینه " 
- مرتبطة بفكرة النور الحمدی آیضا - فقد سبقهما إلى هذا 
القول » وبين أن العلوم كلها قطرة من بحر علم محمد بم 
فقال : ۱ 
' فوقه غمامة برقت » وتحته برقة لمعت وأشرقت وأمطرت 
وأثمرت العلوم كلها قطرة من بحره » الحکم كلها غرفة من 
نهره » الازمان كلها ساعة من دهره " (۲) 
(ب) يصل " ابن عربی " الحقيقة الحمدية بالانسان » ویعتبرها 
(۱) مصییت نامه ص ۲۲ والبیت : 
چون زغيب الغيب سراز سر بتافت نوررا هسرنک خود کرد آنچه یافت 


(۲) الحلاج ص ۸٤‏ . 


170 


حقائق الوجود » ولذلك يسميها آدم الحقيقى والحقيقة 
الإنسانية » ويعدها من الناحية الصوفية مصبر العلم الباطن 
ومنبعه وقطب الأقطاب " )١(‏ و " العطار " - وإن تناثرت أبيات 
فكرة النور المحمدى فى ثنايا النظومة على النقيض من " ابن 
عربى " الذى اكتملت لديه هذه الفكرة فى فصوصه - قد ربط 
بين هذه الحقيقة المحمدية والإنسان - باعتباره جنسا من 
الأجناس التى تجلت عن النور المحمدى - وقال بکسال 
الحقيقة المحمدية » وأطلق عليها مثلما فعل ' ابن عريى ' اسم 

" كان القطب الأصلى ظاهرا وخفيا » ورفع الرأس 


بسبب ذلك من نافجة الدنیا (۲) 


وقوله : 
ˆ کفی أن یکون قطب العرش والفرش والکرسی » حینما مضی إلى 
الحق فلماذا تسال فکفی " () . 


(۱) آبو العلا عفیفی : فصوص الحکم ص ۳۲۰ من التعلیقات . 
میت ناذه من ۱ وان : 

قطب أصل او بود پیدا ونهان سراز آن بر كرد ازناف جهان 
(۲) السابق ص ۲۱ والبیت : 


قطب عرش وفرش وکرسی اوست بس چون گذشت ازحق جه پرسی اوست بس 
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ویقول الأستاذ الدكتور " عبد الحكيم حسان " : " وعن الحلاج 
تطورت هذه النظرية على أيدى الصوفية فى العصور التالية حاملة 
أسماء مختلفة مثل (الإنسان الكامل) آو (القطب) ولكن جوهر النظرية 
ظل كما وضعه الحلاج فى القرن الثالث " (۷) . 

تقدم منذ قليل أن " اين عربى " و العطار " قد أطلقا عليها 
اسم " القطب " , أما من أطلق عليها اسم " الإنسان الكامل * 
فهو "عبد الكريم الجیلانی" - أحد تلامذة " ابن عربى " - وأبدع التعبير 
عنها فى كتابه " الإنسان الكامل " » وبخاصة فى جزئه الثانی منه » 
وفيه ينظر إلى سيدنا " محمد " 49 بصفته " محمد النبى " 
أى بصورته الأزلية القديمة فيقول :" ولهذا قال عليه الصلاة والسلام 
أول ما خلق الله تعالى العقل ؛ وقال أول ما خلق الله القلم هو العقل 
الأول وهما وجهان للروح المحمدى قال عليه الصلاة والسلام أول ما خلق 
الله روح نبيك يا جابر فصار القلم الأعلى والروح المحمدى عبارة عن 
جوهر فرد وهى بنسبته إلى الخلق يسمى القلم الأعلى ويتسبته إلى مطلق 
الخلق يسمى العقل الأول وبإضافته إلى الإنسان الكامل يسمى روحا 
تعدا م ١‏ 


(۱) د٠‏ عبد الحكيم حسان ص ۳۷۳ 5 
(۲) عيد الكريم الجیلانی 0 الإنسان الکامل فى معرفة الاواخر والاوائل ح ۲ ص ۰ مطبعة 
صبيح بالأزهر بمصر ۸۱۳۹۸ - م 1 
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ويلاحظ من كلام " الجيلانى ' هذا أنه متأثر إلى حد كبير فيه 
بالأفكار الإسماعيلية التى تعد القلم هو العقل الأول ) . 

وثمة تشابه يلحا بين " الجيلانى " و " العطار " فى إرجاعهما خلق 
كل موجود فى الكائنات إلى أنه خلق من ذلك النور المحمدى ؛ بل يصل 
هذا التشابه أقصاه فى تحديدهما لهذه الکائنات . فيقول " الجيلانى " : 
' الروح ملك تسمى فى اصطلاحات الصوفية بالحق المخلوق به والحقيقة 
المحمدية " ') . وهذا عين ما قاله " العطار " حين عد النور المحمدى 
أصل الروح " (۳) . 

لیس هذا فقط بل يُلحظ تشابه آخر بینهما فى ظهور الخلوقات 
بذات هذا النور وصفاته كنوع من تعظیم الحق سبحانه لسیدنا " محمد 
يم , فیقول " الجیلانی " : " فمن تعظیم الحق لسیدنا محمد أظهره 
فى جميع الخلوقات وذك بصفاته ؛ فهو قطب العالم الدتیوی والاخروی (*) , 
ویقول " العطار " : 


(۱) يقول ناصر خسرو فى کتابه " جامع الحکمتین " (الترجمة العربية للدکتور إبراهيم شتا) 
ص ٩۷‏ دار الثقافة للطباعة والنشر . القاهرة ١۹۷م‏ . " وهذا العقل الأول أي الکلی هو 
الواحد وهو السایق وهو القلم فكل هذه الأسماء تدل على شىء واحد " . وارجم أيضًا 

(۲) عبد الکریم الجیلانی ۲/۹ . 


0( مصییت نامه ص ۳۵۸ ۰ 


. ۲/۱۰ عبد الكريم الجیلانی‎ )٤( 
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' يكون للروح صفة وذات آیضا , كلاهما مثل الروح أيضًا مكرم 
وعزيز " 

" كان أصل الروح هو النور الجرد وكفى » يعنى كان ذلك النور 
المحمدى وكفى )١(‏ . 

وإذا كان " العطار يرجع کل الخلوقات من عرش وکرسی وقلم 
ولوح وعناصر وملائكة أمثال جبرائیل ومیکائیل وإسرافيل والجنة والنار 
... إلخ . من بقية الكائنات إلى ذلك النور الحمدی باعتبارها تجلیات له 
وباعتباره أصلاً لها ) . فإن " الجیلانی " أيضًا یجعل هذه الکائنات 
مخلوقات من النور الحمدی » وأن سیدنا " محمدا " يم أصل لها . 
مستخدما فى ذلك كلمة " محتد " بمعنی أصل الشیء » فجميع الملائكة 
القربین مخلوقون منه أمثال : إسرافيل چبرائیل میکائیل عزرائیل واللك 
القائم تحت اللوح الحفوظ والملك السمی بالقلم والقائم تحت الکرسی ... 
إلخ ‏ . فالقلب محتد إسرافيل من محمد (*) » والعقل محتد جبرائیل 


(۱) مصیبت نامه ص ۳۰۸ والبیتان : 
بود جان راهم صفت هم ذات تيز هرد وچون جان هم کرامی وعزیز 
اصل جان نور مجرد بود وبسس يعنى آن تور محمد بود ويسس 
(۲) السایق ص ۲۰۸ - ۲۵۹ . وتقدم ذكر هذه الأبيات وترجمتها . 
(۳) عبد الکریم الجیلانی ۲/۱۰ . 
(4) السابق ۲/۱۳ . 
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من محمد ) » والوهم محتد عزرائيل من محمد ) » والهمة محتد 
ميكائيل من محمد () » والقكر محتد باقى الملائكة من محمد  )‏ والخیال 
محتد هيولى جميع العالم من محمد (* » العذاب والنعيم محتد الجنة والجحيم 
من الصورة المحمدية . وهی النور الذى خلق الله منه الجنة والجحيم ) , 
والنفس محتد إبليس ومن تبعه من الشياطين من أهل التلبيس ‏ . ويعد أن 
ريط " الجيلانى " بين هذه الكائنات كلها وسيدنا " محمد " ميم الذى هو 
أصلها جميعا ينطلق " الجيلانى " بعد ذلك مفسرا كل حقيقة فى الكون 
على أنها الحقيقة الحمدية وليس البحث فى حاجة إلى تفصيل ذلك . 


ونخلص من ذلك كله بالاتی : 


(1) " العطار " »وان لم يجعل نظرية النور الحمدی أساسًا 
لنظومته " مصيبت نامه " » فإنه - مع قلة استخدامه لها - 


(۱) السابق ۲/۱۷ . 
(؟) السایق ۲/۱۸ . 
(۲) السابق ۲/۲۱ . 
)٤(‏ السابق ۲/۲۳ . 
(ه) السابق ۲/۲۰ . 
(1) السابق ۲/۲۹ . 
(۷) السايق ۲/۲۱ . 
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أحسن استعمالها ووضعها فى موضعها الفكرى المناسب 
فى المنظومة - كما فعل فى حديثه عن كيفية خلق العالم - 
بما يجعلها تقترب من قيمتها - إلى حد كبير - مما كتبه أئمة 
القائلين بها أمثال " ابن عربی " و " الجيلانى " ومن قبلهما 
' الحلاج " وإن لم ترق لدى " العطار " إلى مستوى ما كتبه 
ابن عربى "و " الجيلانى ' اللذان أعطيا لهذه الفكرة 
اهتماما أكبر . 

(ب) يقترب ' العطار " فى تناوله لها وتحديده لصورتيها الأزلية 
القديمة والستحدثة من تناول " الحلاج " لها وان اختلف 
الفرض بینهما . 

(ج) یختلف " العطار " عن " ابن عربی " وعن " الجیلانی " فى 
آشیاء , ویتفق معهما فى أشياء أخرى » وهذا مر طبیعی 
راجع للاخت لاف الفکری لكل منهم » ولکن يصعب الحکم 
بوجود تأثير وتاثر بینهم ؛ لأن هذه الفكرة تمثل ثقافة 
عصرهم ‏ وقد تناولها كل واحد منهم تناولاً معيئًا ومحددًا 
بما يتفق وما يرمى إليه ؛ فكان طبيعيًا أن يوجد بينهم اتفاق 
فكرى » وأن يوجد اختلاف أيضا . 

( د ) أرجح أنه كان لكل عالم من هؤلاء العلماء الأربعة هدف محدد 
من القول بالنور المحمدى » فأرجح أن " الحلاج " كان يهدف 
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من ورائها إلى القول بوحدة الأديان (') » وأن " ابن عربى " 
كان يهدف إلى التوحيد بينها وبين الحق فى إطار نظريته عن 
وحدة الوجود وأن " الجيلانى " كان يهدف من ورانها إلى 
تفسير كل حقيقة فى الكون على أنها الحقيقة المحمدية » وأن 
الإنسان يستطيع أن يكمل ما يعتريه من نقص - وهى حالة 
عارضة - فيصبح إنسائًا كاملاً . أما " العطار " فكان يهدف 
من ورائها إلى إثبات أن الكون وما فيه من كائنات ما هو إلا 
تجل لهذا النور المحمدى الصادر الأول تكريمًا له من قبل 
الحق وتعظيما . والله أعلم بالصواب . 


(۱) ارجع إلى ما كتبه الأستاذ الدکتور عبد الحكيم حسان ص ۲۷۶ فى هذه النقطة بالذات . 
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الفصل الثانى 


فكرة المعراج الصوفى فى المنظومة 


تطور مفهوم التصوف مع بداية القرن الثالث الهجرى من الزهد 
الذى كان سمه الكثيرين من المسلمين فتجردوا من العلائق الدنيوية , 
وروضوا أنفسهم وهذبوها وحاريوا رغباتها » فصار له - أى للتصوف - 
٠‏ فى هذا القرن وما تلاه من قرون معنى لخاص يعرف بانه رياضة 
روحية تهدف إلى الوصول إلى الله لنيل المعرفة والوصول إلى علة 
الوجود وكنهه . 

لقد أطلق الصوفية على عملية الوصول هذه - إن صح هذا التعبير 
- اسم العراج الصوفى - تيمنًا بالعراج النبوى الشهير , والذى وصل 
بواسطته سيدنا "محمد" زّم إلى مرحلة " قاب قوسين ' » وتكشفت له 
الأسرار الغيبية - وشبهوه برحلة أو سفر يقطع السالك فيه الطريق إلى 
الله سبحانه وتعالى للتزود بالعرفة الإلهية . 


" ومنذ وجد الإنسان فى هذا العالم وهى يطمح بفكره وخياله 
إلى ما وراءه » يحاول أن يلتمس لدى عالم الغيب تفسیرا لعالم الشهادة » 
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وأن يجد فيه تحقيقا لا فاته من رغبات فى هذه الحياة " ) » ويحدد 
الأستاذ الدكتور " عبد الحكيم حسان " هذه النزعة لدى الانسان ووسيلة 
إدراكها بصورة أدق فيقول : والانسان نزاع بطبعة إلى المعرفة ‏ ميال 
إلى تفسير ما يقع تحت حسه من ظواهر راغب فى الوصول إلى علل 
الأشياء » وهو لهذا يسعى جاهدا فى تحصيل العلوم والمعارف وألوان 
الثقافات » ولكن كل ما حصله من علوم ومعارف عقلية لم يوصله إلى علة 
الوجود وكنهه . وقد بقى على حيرته فى هذه التاحية » دون أن تجديه 
معارفه شيئًا ‏ وکان كلما أحس بضيق الحلقة التى ضربتها الحيرة من 
حوله , فزع إلى العلم والمعرفة ‏ فلم يجد عندها فرجته ۰ فلما لجأ إلى 
التصوف وجد الراحة وأحس بانفراج الحلقة من حوله " 9) . 

وكان التصوف - لما له من سمات -خير وسيلة للحصول على 
العرفة والوصول إلى علَّة الوجود وكنهه » ریما بسبب أنه نزعة طبيعية 
فى كل ٍنسان, وأنه استجابة لحنين الروح إلى مصدرها الأول ؛ فيقول 
حين تسيطر الروح على البدن " فالصوفية يرون أن التصوف نزعة 
طبيعية فردية فى كل إنسان ؛ لأنه استجابة لحنين الروح إلى مصدرها 
الأول ذلك الحنين الذی يقوى كلما قلت سيطرة الجسد المادى على الروح ؛ 
وهم لذلك يعمدون إلى إضعاف هذه السيطرة بالوان الرياضيات 


)۱ ل . رجاء جير ص ۷ 3 
(۲) د . عيد الحكيم حسان ص ۷ 
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والمجاهدات التى تضعف سلطات الجسد ‏ وتقوى الروح » وهو رأى 
فلسفى وفد إلى المتصوفة المسلمين من خارج دائرة التصوف37). 

وحين يرغب الانسان فى الحصول على المعرفة والوصول إلى علة 
الوجود وكنهه فان هذا یستلزم أن يكون لديه استعدادات خاصة ؛ وأن 
يتوافر فيه شروط معينة - سيأتى تفصيلها فى الفصل التالى - تمكنه 
من القيام بمعراج روحى يوصله إلى هدفه » ويطلق على هذا الإنسان 
اسم السالك أو الرید . 1 


ولقد شبّه الصوفية معراجهم الروحى برحلة أو بسفر يقطع السالك 
فيه الطريق إلى الحق سبحانه على مراحل تتخلی فيها النفس من 
صفاتها الذميمة . وتتحلى بصفات أخرى حميدة » ويظل يرقى سلم 
التطهر الروحى درجة درجة حتى يصل إلى ما قُدر له من درجات القرب 
إلى الله فى أثناء السير تنكشف للسالك أحوال هى ناحية ثمرات 
لمجاهداته » وهی من ناحية أخرى مواهب ربانية يهبها لمن يشاء » وقد 
أطلقوا على هذه المراحل اسم المقامات » وسموا الأحداث النفسية 
والمغامرات الروحية التى تعرض لهم أثناء السير والسلوك باسم 
الأحوال . ومن هنا قيل " الأحوال مواهب والمقامات مكاسب " () » ودفع 
هذا بعض الباحثين إلى القول إن التصوف " بعضه موهبة وبعضه 


(۱) د . عبد الحكيم حسان ص ۲۴ . 
(۲) القتشیری ص 11 
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اكتساب » ینمی بالدرية والمران مع وجود الأساس والجوهر الفعال » وهو 
شفافية الروح ۰ ورقة العاطفة وحدة الذوق . ولو كان التصوف كله موهبة 
ما كان هناك داع لكل هذا التخطيط للمبتدئين من تمارين الزهد 
والعبادة والذكر والخلوة والصمت وما إليها . ولو كان التصوف اکتسایا 
كله لأمكن أن يكون الكل صوفية " )١(‏ . 

والمعراج كما جاء فى المعاجم اللغوية على وزن مفتاح من عرج 
يعرج ( باب قتل ) وعرج بمعنى ارتقى » والمعراج السلم ومنه ليلة المعراج . 

إذن المعراج - على حسب مقهومه اللغوی ومعناه - هو الصعود 
والارتقاء . 

ولا يختلف الفهوم الصوفى للمعراج کثیر! عن مفهومه اللغوى ؛ 
فالصوفية إذ يشبهون معراجهم الروحى برحلة أى بسفر يقطع السالك 
فيه الطريق إلى الحق سبحانه وتعالى متخطيًا درجات ومراحل تسمى 
مقامات يسلك المريد الطريق الصوفى إلى غايته منذ انخراطه فى زمرة 
أهل هذا الطريق » وسلوكه هذا يسمى سفرا » وهو يجتاز الطريق مرحلة 
بعد أخرى , وهذه المراحل التى قسم إليها الطريق الصوفى تسمى 
مقامات والمريد فى اجتيازه هذه المقامات تعرض له أحوال مختتلفة من 
سرور إلى حزن ومن فتور إلى نشاط " ) يكون مفهوم المعراج - حسب 


(۱) د . محمد كمال جعفر : التصوف ص 98 . 
(۲) د . عبد الحکیم حسن ص ۱۳ . 


نظرتهم الصوفية - تخطى مراحل ودرجات للوصول إلى الحق سبحانه 
یقصد بها آو یمعتی آدق یطلقون عیها اسم " مقامات " وما یتمرض له 
السالك الرید أثناء تخطیه لهذه الراحل والدرچات یطلقون عليه اسم 
* الأحوال " . 

ومع مراعاة أن هذا العراج الصوقی عبارة عن سفر قلبی يتم 
داخل القلب الروحانى فإن تخطی الدرجات والراحل فيه للوصول إلى 
الهدف يحمل أيضًا معنی الصعود والارتقاء ؛ فالسالك فى معراجه 
صوب الحق سبحانه لا بد أن یطوی فى داخله کل مقام یقابله ولا یتسنی 
لان الطریق نفسه صعب شاق + ختی يصل إلى مرحلة السفز فى الحق , 
وهی مرحلة أسمى وأكمل من مرحلة سفره القلبى إلى الحق . وهذا ما 
يعبر عنه " العطار " بقوله عن سلوك سالكه صوب الحق سبحانه : 

" وللسالك المتحير ما دام قائمًا بالحق سفر كثير منحدر ومرتفع " 


" ثم يأتيه السفر فى الحق بعد هذا » وكل ما أقوله يأتيه أكثر من 
آمامه () . 


)۱( مصيب نامه ص ۲۱۲ والييت : 
سالك سر گشته رازیر وزبر تابحق بودست چندینی مغر 


بعد ازين درحق سفر پیش أيدش هرجه گویم بيش ازپیش آيدش 
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وقد يعنى " العطار " بقوله " منحدر ومرتفع " هنا » الصعويات التى 
تعترض طريق السالك فى مراحله التى يتخطاها والأحوال التى تعتريه 
أثناء هذا التخطى . لأن الطريق فى حد ذاته صعب وشاق . 
رئيسية أو درجات أساسية ۰ تشكل كل مرحلة موقفًا خاصا فى السير 
إلى الهدف المنشود . وتشبه هذه المراحل المحطات المقامة لراحة 
المسافرين فى هذا السفر البعيد الشاق " )١(‏ , 


ولم يوضع - من قبل الصوفية - لهذه المراحل والدرجات التى 
تشکل معارجهم وأسفارهم الصوقية » والتی یطلق علية اسم " المقامات " 
؛ وكذا لعوارضها التی تسمی ‏ بالاحوال " سس معينة تقوم علیها 
ویتفقون علیها سواء فى تعریفها أو عددها أو حتی الثبات على اسمها ؛ 
فهی تختلف باختلاف مذاهبهم الصوفية . فمثلاً " القتشیری " يعرف 
" المقام " بقوله : " والقام ما یتحقق به العبد بمنازلته من الآداب بما 
یتوصل إليه بنوع تصرف , ویتحقق به بضرب تطلب ومقاساة تکلف ؛ 
فمقام كل واحد موضع اقامته عند ذلك ما هو مشتغل بالرياضة له 
وشرطه أن لا یرقی من مقام إلى مقام آخر ما لم یستوف أحكام ذلك 
القام " ۲۷ . ولم يذكر أنواع القامات . 


(۱) د . محمد كمال چعفر : التصوف ص ٩۱‏ ۰ 
)۲( القشيرى ص ٣ه of‏ . 
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ويعرف " الحال " بقوله : " والحال عند القوم معنى يرد على القلب 
من غير تعمد منهم ولا اجتلاب ولا اكتساب لهم من طرب آو حزن 
أو قبض أو شوق أو انزعاج أو هيبة أو احتياج ؛ فالأحوال مواهب 
والمقامات مكاسب والأحوال تأتى من غير الوجود والمقامات تحصل 
ببذل المجهود وصاحب القام ممكن فى مقامه وصاحب الحال مترق 
عن حاله ) » وكذلك لم يذكر أنواع الحال وان أشار إلى بعضها مثل : 
الط رب والحزن والقبض والشوق والانزعاج والهيبة والاحتياج 
فى هذا التعريف . 

أما من سبق " القشیری " زمنًا أمثال " السراج " و " الهجويرى " 
و " الکلابانی " فان الاختلاف أيضًا بیّن واضح بینهم فى تعریفاتهم 
للمقامات والأحوال وعددها واسمائها ؛ " فالسراج " مثلا یعرف 
ِ القام ˆ بانه : 

" مقام العبد بين يدى الله عز وجل فيما یقام فيه العبادات 
والمجاهدات والریاضیات والانقطاع إلى الله عز وجل " ۲٩‏ . 


والقامات عنده سبعة هی : التوية , الورع » الزهد » الفقر » الصبر , 
التوکل » الرضا . 


(۲) السراج الطوسی ص ۹۵ . 
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ويعرف " الاحوال ' بأنها " ما يحل بالقلوب أو تحل به القلوب من 
صفاء الأذكار " ) والأحوال عنده عشرة : المراقية , القرب » المحبة . 
الخوف » الرجاء » الشوق » الأنس » الطمائينة . المشاهدة . اليقين . 

أما ' الهجويرى " فیعرف المقام ' بأنه ' عبارة عن إقامة الطالب 
على إدراك حقوق المطلوب بشدة اجتهاده وصحة نيته .. ولكل واحد من 
مريدى الحق مقام كان السبب لهم فى ابتداء الطالب . ومهما يصب 
الطالب من كل مقام ویمر بكل منها » فإنه يستقر فى أحدها ؛ لأن 
القامات والارادات من تركيب الجبلة لا المسلك والمعاملة , كما أخيرنا 
الله فى قوله القدس عر من قائل : " وما منا الا له مقام معلوم " 9) , 
وقد جعل " الهجويرى " المقامات ثمانية ‏ وجعل كل مقام منها مقامًا 
لأحد الأنبياء: 
بمقام موسی الإناية » ومقام داود الحزن » ومقام عيسى الرجاء » ومقام 
بحيى الخوف , ومقام محمد الذكر . صلوات الله عليهم أجمعين ' (۳ . 
ويربط " الهجویری ' فى تعريفه " للحال " بينه وبين " الوقت * فيقول 
عن " الحال " إنه : " وارد على الوقت يزينه . مثل الروح للجسد > 
(۱) السابق ص 55 . 
(۲) الهجويرى ( الترجمة العربية ) ص 1١1١‏ . 


(۳) السايق ص 5125 . 
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والوقت لا محالة يحتاج إلى الحال ؛ لأن صفاء الوقت يكون بالحال 
وقيامه به " ) » ولم يذكر أنواع الحال مثلما فعل القشيرى . 

أما " الكلاباذى " فلم يرد عنده اسم المقامات والأحوال بأية حل » 
بل تختلط عنده فى سبعة عشر مقامًا وحالاً أفرد لكل واحدة منها قصلاً 
ذكر فيه أحوال المتصوفة . وهی ذكرها على ترتیبها : 

التوية » الزهد » الصبر » الفقر » التواضع » الخوف . التقوى , 
الإخلاص , الشكر , التوكل , الرضا ۰ اليقين , الذكر » الأنس , القرب » 
الاتصال » المحبة ۲٩‏ . 

يلاحظ - إذن - مما مضى ذلك الاختلاف الواسع والبون الشاسع 
فى تعريفات المتصوفة - قبل " العطار " للمقامات والأحوال - التى تعد 
مراحل وعوارض مهمة للسالك فى سلوكه - وأسمائها وعددها . وريما 
كان مرد هذا هو أن الطريق ذوق قبل أى شىء آخر والعبرة بتخطی 
السالك ما يعترض طريقه من مقامات أيا كان توعها بحيث لا ينتقل من 
مرحلة أو مقام إلى غيرها قبل أن يستوفى هذه المرحلة أو هذا القام . 

وإذا ما وصل البحث إلى شاعره " العطار " فى منظومته " مصیبت 


نامه " - موضوعه - یجد : 


(۱) السابق ص ۱۱۵ . 
(۲) الکلابانی ص ۱۱۱ وما بعدها . 
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۱- لم يسر " العطار " على هدی أى من التعريفات السابقة ولا ضير 
فى ذلك مادام الطريق ذوقًا ء ولهذا أغفل ذكر اسم " الأحوال " » ولم يشر 
إليها . ولم يبين فى المنظومة بأن يكون للسالك فى معراجه الصوفى 
عوارض تعتريه أثناء تخطية للمقامات الأربعين التى قابلته فى طريقه . 
وربما لم يهتم بها لأنها - كما يرى الصوفية - عارض قد يزول )١(‏ . 

۲- اهتم " العطار " بالمقامات " ؛ فهى التى تعنيه » وهی مراحل 
ودرجات أيضا يتخطاها السالك فى معراجه الصوفى صرب الحقيقة 
مُطلقًا على هذه المراحل والدرجات مصطلح " مقامات " » وهی آربعون 
تمثل المظاهر التى يمثلها آربعون كائئًا يقابلها السالك فى سلوكه ؛ 
فيقول مخاطيًا سالكه قبل أن يبدأ سيره صوب الحقيقة : 

" سوف يقابلك أربعون مقاما كلهم فيك " 

" إذا قمت بهذه الأريعينية فى طريقك فستصل إلى الحقيقة " . 

" عندما تطلب نفسك فى الأريعين مقاما » تكون الكل فى النهاية والسلام " 9). 


(۱) يعتقد غالبية أكابر الصوفية ومن جملتهم " الجنيد البغدادی " أنه ليس للحال بقاء 
ودوام ٠‏ بل إنه يظهر أحيانًا كالبرق الخاطف ثم ينعدم . ( د . قاسم غنى ( الترجمة 
العربية ) ص ۲۹۳ ) . 

(۲) مصيبت نامه ص هه والأبيات : 


چل مقامت پیش خواهد آمدن جمله هم در خویش خواهد آمدن 
اين چله چون در طریقت داشتى باحقیقت كرده آمد آشتی 
چون بجوئى خويش رادرچل مقام جمله در آضر توباشی والس لام 
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" كان استخدام "العطار" لمصطلح " مقام " فى " مصيبت نامه‎ - ٠ 
باعتباره مرحلة مهمة فى طريق السالك - استخداما أوسع وأرحب ؛‎ - 
إذ اشتمل فى طياته ما عده السابقون عليه من المتصوفة مقامات وما عدوه‎ 
» ˆ أحوالاً وما عدوه من العاملات الصوقية فأطلق على الكل مصطلح " المقام‎ 
بمعنى أنه أطلق مصطلح " مقام " على كل مظهر يمتله كل كائن من الكائنات‎ 
الأربعين - وكما اتضح من الأبيات السابقة - ويلاحظ بعد ذكر هذه المظاهر‎ 
التى سماها "مقامات " أن بعضها يمثل مقامات الصوفية ويعضها يمثل أحوالهم‎ 
: والبعض الآخر يعد من منازل المتصوفة ومعاملاتهم , وهی على ترتيبها عنده‎ 


الذات الإنسانية 
الصفات الخفية فى البشر 
المعانى العلوية 
الشيوة أصل النفس 
الحسد 
الچنون والجذب 
الكون الجامع للعالم 
العبودية 
الالم والمصيبة 
الخلة 
العشق 
المودة والإخلاص 
الطهارة 
الفقر 
الفرور 


ع م 6س احم او الى < > 


۹ 
۱۰ 
١ 


هذه المظاهر الأربعون عدها " العطار " فى " مصيبت نامه " 
" مقامات " ؛ ومنها ما عده التصوفة السابقون " مقامات " » ویتفق 
" العطار " معهم فى ذلك مثل : الصبر - الفقر (عند البعض) - التسلیم - 
الذکر (وهما مقامان عند الهجویری). ومنها ما عده التصوفة السابقون 
" أحوالاً . ویختلف " العطار " معهم فى ذلك مثل : الفقر (عند البعض) 
الأنس- العشق - ومنها ما أطلق عليه - أى العطار" فى منظومته 
" منطق الطیر " اسم " الاودية " » وهی عند الباحثين مقامات " أيضًا مثل : 
۰ الطلب » العشق » العرفة » التوحید » الحيرة . الققر . 

4- لم یه دف " العطار " - ولعل فى ذلك تعليلاً لملحوظة 
السابقة إلى وضع تعریف محدد لمصطلح " مقام " كما فعل 
" القشيرى " والهجویری " و " السراج " مثلاً بقدر ما كان یسری 
- على الراجح - فى هذه الظاهر التى سماها " مقامات " مراحل 
یتخطاها السالك فى سفره صوب الحقيقة ؛ فمرور السالك على 
" جبرائیل " مثلا مرور منه على " الذکر " » وهو مقام عنده . ومروره على 
" الریاح " » وهو مرور منه على " الأنس " وهی مقام عنده » وهکذا يمر 
السالك على أريعين مقامّا یتخطاها من خلال لقائه بأربعين کائتّا حتی 
یصل إلى نهاية الطریق الأول » وهو الوصول إلى الحق ويداية السفر 
الثانی فی الحق سبحانه . 

۵- هذه الدرجات والراحل الاریعون التی عدها " العطار " مقامات 
تشتمل على نوعین من القامات : 
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( أ ) المقامات الأولى :وهی الخمسة والثلاثون مقامًا الاولی 
- كما فى الجدول السابق - تمثل صعوية الطریق أمام السالك وتشتته 
فیها أثتاء سفره الآفاقى » ویلاحظ أن الطریق غير واضح أمام السالك ؛ 
فهو تارة العالم الروحانی وتارة فى عالم الأفلاك وتارة فى عالم العناصر 
وتارة فى عالم الطبانع والادیات إلى أن ینتهی به الطاف إلى الانبیاء 
الذين بحیلونه إلى سید البشر الذی بهدیه إلى النوع الثانی من القامات » 
وهو فى ذلك كله یتخطی الراحل والدرجات أو القامات التی تقابله دون 
عودة منه أو نکوص أو يأس » وهو الطلوب فى السلوك . 

(ب ) المقامات الثانية :وهی القامات الفمس والأخيرة . 
وتمثل وضوح الطریق آمام الساك » وهی التی مر علیها فى سفره 
النفسی بعد أن هداه الصطفی 4 إليها وأطلق " العطار " علیها إلى 
جانب الصطلح " مقامات " اسم "متازل " » وجاء هذا الاسم على لسان 
" الصطفی " بم فى قوله للسالك : 

" لك منازل خمسة فى أصلك » وصدقك عليك من شمال ويمين " . 

' آولها الحس وثانیها الخیال , ثم ثالثها العقل موضع القیل والقال " . 

“ النزل الرابع منها مكان القلپ , وخامسها الروح وهی الطریق الشکل * (۱) 


پنج منزل درنهاد توتراست راستی توبر تواست ازجب وراست 
اولش حسس ودوم ازوی خی ال يس سيم عقلست جای فيل وقال 
منزل چارم ازوی جای دلست پنجمین جانست راه مشکلست 
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وهذه المنازل الخمسة وهى : الحس - الخيال - العقل - القلب - 
الروح » وهی "مقامات " عنده يتخطاها السالك مقامًا مقامًا » وفیها 
صعود وارتقاء منه ؛ لأن " الحس " و " الخيال " و " العقل " و " القلپ " 
( وهو هنا قلب مادی لا روحانی ) تمثل الظاهر باعترافها للسالك 
واعتذارها له أثناء مقابلته لها » آما " الروح " فهی الاسمی والاکمل 
وتمثل الباطن ٠‏ وفیها يصل الساكك إلى نهاية الطاف فيغوص فى بحرها 
- وهو بحر الحقيقة - رمرًا لفتائه فى الحق وبداية سفره الثانی وهو 
السفر فى الحق سبحانه . 

ولقد اهتم الباحثون فى أدب " العطار " بهذه النازل الخمسة دون 
القامات الخمسة والغلائین السابقة وعدوها مقامات تناظر الأودية 
السبعة التی قطعتها الطیور فى " متطق الطیر ".فى طریقها صوب 
" السیمرغ " - أى الحق سبحانه - وعدوها مقامات أيضًا وهی أودية : 
الطلب , العشق » العرفة » الاستفناء , التوحید , الحيرة » الفقر الفناء . 

وربما عاد اهتمامهم بهذه المنازل الخمسة دون بقية القامات فى 
" مصیبت نامه " إلى آنها تقع فى الطریق الصحیح إلى الحق سبحانه . 
وهو الطریق الذی آرشده إليه " المصطفى " 4 . 

ولقد حاول أحد الباحشین فى أدب " العطار " أن يوحد عدد 
القامات فى العملین أى فى " مصیبت نامه "و " منطق الطیر " » وأن 


یعدها سبعة فقال : 
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" وقد جعلها " سفرا فى النفس " ذا سيع مراحل فى منطق 
الطير وخمس مراحل فى "مصیبت نامه" » وكل مرحلة من هذه تقابل' 
عند الصوفية " مقامًا " من القامات . وإذا أضقنا القام الأول وهو 
الطلب . وهو البداية والمقام الأخير أى الفناء وه و نهاية السفر , 
أمكن القول أن العطار جعل المراحل سبعًا فى الکتابین غير أنه 
فى منطق الطير جعل البداية والنهاية مقامین ‏ ولم يحسبهما 
فى " مصيبت نامه " () . 

على الرغم من وجاهة هذا الرأی » فإن هناك تساؤلاً یفرض نفسه : 

لاذا لم يعدها " العطار " سبعا فى " مصیبت نامه " إذا كان 
يقصد ذلك فعلاً كما یدعی صاحب الرآی السابق ؟ ولو آراد 
" العطار " لقعل . فليس فى آشعار العطار سواء فى " منطق الطیر " 
أو فى " مصیبت نامه " ما يشير إلى ذلك » ولکن هذا الادعاء مجرد 
تخمین أراد به صاحبه أن یوفق بين العدد سبعة والسباعیات النتشرة 
فى آشعار " العطار " مثل السموات السبع والأراضین السبم ‏ وكذلك 
اقتران العدد سبعة فى أشعار " للعطار " ب : الاقطاب , الابدال » 
الأخيار » الأوتاد » الاعداد المركبة ... إلخ . 


(۱) دء ناجی القیسی ص ۳۶۰ - ۳۶۱ . 
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وخلاصة ما مضى ذكره فى هذا الفصل : 


إذ كان الفهوم الصوفى للمعراج هو نزوع الروح - أى روح 
السالك - وتخطيها لمراحل ودرجات يطلق عليها اسم " المقامات " 
للوصول إلى الحقيقة , فإن " مصيبت نامه " تعد معراجًا صوفيا ؛ 
لأن السالك منذ بدء سفره حتى نهايته يتخطى مراحل ودرجات أطلق 
عليها " العطار " مصطلح " مقامات " - كما تقدم - وإن كان الطريق 
فى هذه المنظومة صعبا شاقًا غير بين بالصورة المطلوية بالنسبة 
إلى طريق الطيور فى " منطق الطير " مثلاً ؛ ففى "منطق الطير ' تتجمع 
الطيور فى رحلة عامة » وتبدأ فى تخطى الأودية السبعة : وادی الطلب › 
وادى العشق » وادى المعرفة » وادى الاستغناء » وادى التوحيد » وادی 
الحيرة » وادى الفقر والفناء ) , التى تمثل مقامات الصوفية صاعدة 
صوب " السيمرغ " - وهو رمز للحق سبحانه " والطريق فيها بين واضح 
والمطلوب - فقط - من الطيور للوصول إلى الحق هو القدرة على تخطى 
هذه الأودية السبعة فيصعد ما يقدر منها على الصعود» وهو الذى اكتمل 
لديه أدوات السلوك » ویتخلف ما لا يكتمل لديه تلك الأدوات حتى يصل 
ثلاثون طائراً منها - ومعناها بالفارسية سى مرغ - إلى " السِيمرٌغ " - 
أى الحق سبحانه وتعالى - فيتم القناء الكامل . أما طريق السالك 


(۱) ارجع فى ذلك إلى منطق الطير للعطار تحقيق د ١‏ محمد جواد مشكور . وقد أجملها 
" العطار " فی ص ۲٠١ ١ 73١54‏ . 
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فى " مصيبت نامه " - وهی رحلة خاصة يقوم بها سالك واحد - قصعي 
:شاق تخل فی الب اف درجات ورال > وی مقامات شیم - 
فى الآفاق باحثّا عن الطریق الصحیح صوب الحقيقة إلى أن یهدیه 
" الصطفی " حم فیبداً فى تخطی مقاماته صاعدا حتی الروح وهی 
قمتها فیفوص فى بحرها رمرًا لوصوله إلى مرحلة الفناء وبداية 
سفره فى الحق الذى یعرف بمرحلة البقاء . 
وإذا كانت البداية مختلفة فى العملین : " مصیبت نامه " و " منطق 
الطیر " فلا ضير فى ذلك ؛ لأن الطریق إلى الله سبحانه وتعالی - كما 
يقولون - بعدد آنقس بنی آدم » وأن الله سبحانه وتعالی فى کل مکان 
" فاینما تولوا فثم وجه الله " » وأن العراج الصوفى أو السلوك عملية 
لا تتقيد بمكان أو بزمان أو بنقطة بداية معينة أو باتجاه محدد إنما هی - 
حسب تعريفات الصوفية والباحثين فى التصوف - درجات ومراحل 
عامة غير محددة تمثل صعويات الطريق يتخطاها السالك المؤهل للسلوك 
حتى يصل إلى نقطة السفر فى الحق الذى هو غاية السالكين باختلاف 
درجات سلوكهم وسيرهم ؛ مما يؤدى إلى نوع من التكامل الروحى أو 
التكامل الإنسانى . ولا ضير أيضًا فى اختلاف البداية ما دامت النهاية 
واحدة » وهی الوصول إلى المبدأ والمنتهى » وهو الحق سبحانه وتعالى . 
والله أعلم بالصواب . 
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الفصل الثالث 


التصوف السلوكى فى المنظومة 


تقوم عملية السلوك والإدراك على أمور ثلاثة : 
-١‏ وسيلة السلوك والإدراك أو الأداة 5 


۲- من يقوم بالسلوك والإدراك » وهو الصوفی الذى يطلق عليه 
اسم السالك . . 


؟- الشيخ المرشد الموجه للسالك فى سيره . 


أولة : وسيلة الإدراك والسلوك فى المنظومة 


لا يبتعد " العطار " کثیرا عن المتصوفة فى تحديدهم لوسيلة 
الإدراك والسلوك ؛ فمن جملة أقوالهم يُفهم التالى : 

-١‏ دور العقل يقتصر على معرفة وجود الله ووحدانيته والاستدلال 
عليه من خلال خلقه وملكوته وآثاره وتدبير آيات کتبه السماوية : 
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۲- معرقة الأسرار الريانية أو بمعنى أدق الوصول إلى ذاته 
سبحانه وإدراك كنهه لا يمكن أن يتم من خلال العقل المحدود بسياج لا 
يتخطاه ولا يقدر على تجاوزه , ولكنها تتم عن طريق الالهام بسلوك 
خاص وبواسطة أداة - إن صح هذا التعبير - هی أكمل درجة من 
العقل لها القدرة على التعمق وسبر الغور . ولقد أطلق غالبية المتصوفة 
عليها اسم القلب بصورته العامة ؛ بمعنى أن يكون ذلك الجهاز الذى 
يحتوى على القلب المادى تلك المضغة الصنويرية ذات اللحم والدم والقلب 
الروحانى الذى يسمى بالروح تارة وبالنفس أخرى . 

ولكن هناك عدد من المتصوفة والباحثين فى التصوف أعطوا لوسيلة 
الإدراك هذه نوعا من التحديد , أولاً لم يختلفوا على أن القلب هو وسيلة 

الإدراك » ولكن ليس على إطلاقه » فالقلب عندهم قلبان أى بمعنى أدق له 

جانبان ووظيفتان : الأول هو القلب المادى الظاهرى » وهو تلك المضغة 
الصنويرية ذات اللحم والدم الذى هو دعامة حياة صاحبه والثانى هفو 
القلب الروحانى الباطنى » والذى يسمى أحيانًا بالروح أو بالنفس » وهو 
وسيلة الإدراك ‏ ومن هنا يقول أحد الباحثين " لا خلاف فى الربط بين 
القلب والروح فتارة يطلقون على القلب ( الروحانى ) حيئًا الروح وحيثا 
النفس » والأسماء متعددة والمسمى واحد " (© . . 


(۱) مير قطب الدين عنقابير أويسى : رحلة الإنسان من الجنین إلى الجنان ٠‏ ترجمه إلى 
العربية د . إبراهيم شتا ص ١8١‏ . دار الثقافة للطباعة والنشر القاهرة ۱۹۷۸ م . 


198 


وكأن هذا الباحث قد أدرك اختلافات التعريفات لدى المتصوفة حول 
وسيلة الإدراك لديهم وتحديدهم ؛ فلو عاد البحث إلى المتصوفة الذين 
سبقوا " العطار " زمئًا . يجد آنهم يستدلون على أن وسيلة الإدراك 
شىء لطيف ربانی مركب فى البدن ثم اختلفوا فى تسميته ؛ “فالتسترى” 
مثلاً يقول : 

' ألا ترى أن العبد إنما ينظر إلى الحق بسيب لطيقة من الحق 
يوصلها إلى قلبه » هی من أوصاف ذات ربه ٠‏ ليست بمكونة ولا مخلوقة 
ولا موصولة ولا مقطوعة » وهی سر من سر إلى سر وغيب من غيب إلى 
غيب ؛ فبالله اليقين والعبد موفق بسبب منه إليه على قدر ما قسمه الله 
له من الوهبة وعلى قدر جملة سويداء قلبه .)٩۳‏ 


فوسيلة الادراك - إذن - عند " الکستری " - من خلال هذا النص 
- أقرب ما تکون إلى القلب الروحانی لا الادی » ویحدد أحد الباحتین 
فى تصوف ' التستری " هذا الأمر بصورة أدق فیقول : " والواقع أن 
التستری يطبق على القلب نفس المبدأ الذی طبقه على النقس و الروح" 
من حيث انه یشتمل على جهتين أو جانبین : الأعلى والادتی أو الظاهر 
والباطن . وتمثل الناحية الباطنية بالنسبة الناحية الظاهرية ما يمثله القلب 
ككل بالنسبة للبدن . یقول سهل : " للقلپ قلب وهو موضع وقوف العبد 


۱۹۰۷۲ 
م 
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بين يدى مولاه » فلا يتحير فى شىء إنما هو ساكن إلى الله عز وجل ' ٠‏ 
وقد يسمى هذا الجانب الباطنى أحيانًا " بجمهور القلب " أو كليته أو 
سويداؤه " () , ثم يقول موضحا : " ويبدى أن التسترى فى مثل هذه 
الأقوال يربط بين القلب وبين القوى والملكات التى يتمتع بها الانسان و 
إلا فهو يصرح فى مقام آخر بان القلب نفسه مضفة . على حين أنه 
يشير أيضًا إلى كونه الجهة اليمنى ( أو الوظيفة السامية للقلب ) إنما 
هی تقابل النفس الرحمانى أو الطاقة أو النشاط الروحى فى أعلى 
مستواه » بينما تشير الجهة اليسرى ( أو وظيفتها ) إلى التناهی 
البشرى والزفير الطبیعی الذى يدل على ذلك " 9 . 

آما " ابن خلدون فيقول : 

" إن الله سبحانه خلق الانسان مرکبا من جثمان ظاهر وهیکل 
محسوس » وهو الچسد ومن لطيفة ربانية آودعه إياها وأركبه مطية بدنه . 
وهذه اللطيفة مع البدن بمثابة الفارس مع الفرس والسلطان مع الرعية . 
تصرف البدن فى طوعها تحرکه فى إرادتها لا يملك علیها شيئًا ولا يقدر 
على معاصاتها طرفة عين لما ملکها الله من أمره وبث من قوامها فيه (۳ , 


)۱( د . محمد كمال جعفر : من التراث الصوفی . الجزء الأول سهل بن عبد الله التستری 
ص ۱۳۸ دار العارف بمصر الطبعة الاولی ۱۹۷۶ م . 


(۲) السابق ص ۱۳۹ . 
(۳) عبد الرحمن بن خلدون : شفاء السائل بتهذیب السائل . تحقیق : محمد بن تاویت ` 
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ثم يفسرها بقوله : " وهذه اللطيفة الربانية التى ملكت أمر البدن فى 
الانسان ويثت قواها فيه التى يعبر عنها فى الشرع تارة بالروح وتارة 
بالقلب وتارة بالعقل وتارة بالنفس .)١(‏ 

وليس غريبًا أن يذكر " ابن خلدون " العقل هنا مع وسيلة 
الإدراك » فإن كثيرًا من المتصوفة حين يمجدون العقل لا يريدون به أى 
عقل على إطلاقه » بل يشترطون استضاءة هذا العقل بالإيمان ؛ فإذا لم 
يتوافر له سبل الهداية الإيمانية فقد ينقلب عدوا لله . 


ويقول " الإمام الغزالى " : " فأما السفر والطريق : فالمراد بهما 
سفر القلب بالة الفكر فى طريق العقولات » وعلى ذلك ابتنى لفظ السالك 
والمسافر فى لغتهم " ) » وهذا إجمال عن القلب فصله فى موضع آخر 
مبيًا أن للقلب نوعين: قلب بدنى مادى وآخر يعبر عنه بالروح أو بالنفس 
المطمئنة ‏ وهذا النوع الثانى هو وسيلة الادراك فيقول : 
فاعلم أن الساعى إلى الله تعالى لينال قربه هو القلب دون البدن 
ولست أعنى بالقلب اللحم المحسوس , بل هو سر من أسرار الله عز 
وجل لا يدركه الحس » ولطيفة من لطائفه تارة يعبر عنها بالروح وتارة 
بالنفس المطمئنة " 9). 


(۱) عبد الرحمن بن خلدون ص ۱٩‏ . 
(۲) الامام الفزالی الاحیاء ۳۰۳۱ ١7‏ . 
(v)‏ الإمام الغزالى الإحياء اككرا, 


فمن جملة آراء المتصوفة السابقة الذكر يتضح أن وسيلة الإدراك 
وإن كانت القلب إلا أنها محدودة لديهم ؛ فلا يعنى بها القلب المادى 
الظاهرى تلك المضغة الصنوبرية المحسوسة ذات اللحم والدم » بل القلب 
الروحانى الباطنى الذى هو مركز النشاط العاطفی والروحی والفکری . 
وهى اللطيفة الربانية التى يطلق عليه اسم القلب ( بمعناه الروحانى ) 
والروح والنفس المطمئنة » وهی تسميات عدة لمسمى واحد ؛ وهذا ما عير 
عنه ونصه الأستاذ الدکتور " محمد كمال جعفر " مدعما كلامة برأی 
لأحد الصوفية فیقول : " ولا یقف الصوفية عند حد التصنیف بين النفس 
والروح » بل یتعدی ذلك إلى آرائهم فى القلب الانسانی » الذى لا یعنون 
به هذه الضفة الصنويرية ‏ بل يعنون به مركز النشاط العاطفی 
والروحى والفکری - بمعنى خاص - فالقلب له ظاهر وياطن , وباطنه - 
كما يقول هذا الصوفی - " هو موضع وقوف العبد بين يدى الله " ؛ أى هو 
مناط الشهود . ومجال النظر الحقيقى للاله . ومن الصعوية بمكان أن نميز 
بين قمة الروح » وياطن القلب الذى يقول عنه الصوفى : إن الله ينظر 
إلى هذا الباطن أو المركز ليرى استقراره واطمئناته إلى جوار الله " (۱). 

وإذا وصل البحث - فى هذه القضية أى وسيلة الإدراك - إلى 
شاعره العطار" فى منظومته " مصييت نامه ' وجد أن " العطار " 
يوضح - فى حديثه عن وسيلة الادراك والسلوك فى مقدمة المقالات 


(۱) د . محمد كمال جعفر : التصوف ص ٩٩‏ . 


202 


الأربعين تحت عنوان ( غاز كتاب ) أى مقدمة الكتاب - أولاً : أن هذا 
السفر أو السلوك سفر قلبى روحى لا عقلى ولا مادى » فإن كان 
" العطار " قد أطلق على سالكه اسم " سالك فكرت " فالفكر عنده هو 
المستفاد من الذكر وهو الفكر القلبى الروحى لا الفکر العقلى ؛ لأن الفكر 
العقلى وهم بسبب أن العقل لا یأتی عن طريق الغيب » بل عن طريق 
النقل فيقول : 

" فللسالك - الحقيقى - طريق الفكر , الفكر الستفاد من ذكره " . 

" لا بد من الذكر کی يأتى الفكر بالاف المعانى البكر' . 

" الفكر الذى يأتى عن طريق الوهم والعقل . لا يأتى من الغيب !ما 
عن طريق النقل " ('). 

وعلى ذلك فالفكر عند " العطار " نوعان منفصلان : فكر عقلى وهو 
خاص بالقلاسفة والحكماء وعلماء المنطق » وفكر قلبى وهو طريق الذوق ` 
٠‏ والتقوی والشوق إلى الله » وهو طريق إدراك المعنى » وهو خاص 
بالمتصوفة . 


)۱( مصيبت نامه ص ٩۷‏ والأبيات : 


راه رورا سالك ره فكراوست فکرتی كان مستفاد از ذکراواست 
ذكر بايد كفت تافكر أورد صدهزاران معنى بكرا ورد 
فكرتى كزوهم وعقل آید يديد آن نه غيبست أن زنقل آيد يديد 
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و " العطار " شأنه شأن المتصوفة مقتنم تمامًا بأن العقل عامل 
معطل للوصول إلى الحقيقة والمعرفة ؛ فالمتصوفة يطرحون العقل 
جانبا بمقدماته النطقية الخالية من الذوق ولا يستخدمونه كاداة لادراك 
المعرفة . وفى هذا الصدد يحسن الاستاذ " الدكتور عبد الحكيم حسان " 
التعبير عن سبب طرح المتصوفة للعقل فى إدراكهم للمعرفة والتعليل له 
فيقول : ' فحالة الكشف التى يباشرها الصوفية أثناء فنائهم فى الله 
حالة معرفة بكل ما فى الكلمة من معنى » بل هی عندهم الطريق الصحيح 
إلى المعرفة ء وهم لذلك يعولون تعويلاً كبيرًا على القلب من معرفة الله تعالى » 
بينما يطرحون فى هذا المضمار العقل بمقدماته المنطقية الخالية من الذوق 
الذى من شانه عدم الخضوع للصيغ النطقية ؛ فهم يعرفون الله لأن الله 
عرفهم ذاته منحةٌ منه وتكرمًا , لا لأنهم فكروا وقدموا القدمات ورتبوا عليها 
نتائجها ؛ فهم يعرفون الله بالله , ما غيرهم فيحاول معرفة الله بعقله . 
وقد تكون حيرتهم فى الله معرفة فى حين لا يعترف العقل بأن الحيرة معرفة ‏ 
يقول نو النون " عرفت ربى بریی ولولا ربى ما عرفت ربی ' » ويقول ' أعرف 
الناس بالله تعالى أشدهم تحیرا فيه " (. فيقول " كوهرين " رابطًا بين 
حديثه ورأى " العطار " : " فالعقول مختلفة فى أصل الفطرة , ولذلك يعبر 
عن الحقيقة كل صنف من بتى آدم بنوع خاص » وهذه التعبيرات هی باعث 
الاختلاف الصورى المعنوى » وعند الصوفية أن طريق العشق وحده ليس فيه 
اختلاف فى السليقة وتضاد فى الوجود » فإذا سلكه شخص ولم يتابع العقل ۰ 


)۱( د . عبد الحكيم حسان ص ٠. ٤۹٩ - ٤۸‏ 
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نت من الاختلاف والتضاد » ورأى الأبد والأزل - كما قال العطار - واحدًا (), 
وهذا هو عين ما يعبر عنه ˆ العطار " فى " مصيب نامه " ٠‏ وذلك فى قوله : 
" فللکفار الفکر العقلی » وللرجل الجتهد الفکر القلبی ‏ () . 
الاعتراف به وسيلة للسلوك والادراك فیری - فى القالة الخاصة بالعقل 
- أن العقل لا يمكن له أن يكون وسيلة إدراك ووصول ؛ لانه يسبب 

انکار وأحكامه متفاوته : 

" يتأتى اختلاف الذهب والدین من العقل » فکیف يقدر على 
الاعتکاف يبابه " . 

" پاتسی بمنات الآلاف من الحجج المنطقية » ویقدم عالما 
من الشبهات " (۲) . ومن کم فالقلب والروح أكمل منه كما جاء على لسان 
العقل نفسه للسالك فى القالة السابقة مقالة العقل الذی یقول : 


(۱) القیسی : عطار نامه ص ۳۳۷ ۰ ۳۳۸ تقلا عن تعلیقات كُوهرين على منظومة منطق 


الطیر للعطار . 

(۲) مصیب نامه ص ٩۷‏ والبیت : 
فکرت عقلی برد کفاررا فكرت قلبیست مردکاررا 

(۳) السابق ص ۲۳۸ والبیتان : 
کیش ودين از عقل آمد مختلف بردر او چون توان شد مععکف 
صد هزاران حجت آردبی مجاز عالى شبهت فرستد پیش باز 


إن كان العقل كاملاً فى معرفة الحق » فان الروح والقلب أكمل منه ” . 

" فإذا تحقق لك كمال العشق ‏ فلن ينفتح لك هذا الحجاب 
إلا بالقلب" ) . ولهذا يحبذ العطار أن يكون طريق البحث فيهما فيقول : 

" لأهل القلب ذوق وفهم آخر » فبالفهم یعلو العالمان كلاهما 7 

" كل من اشتغل بهذا الفهم » ألقى بنفسه فى بحر الاسرار " (۳ . 

ويعلق " عزام " على وسيلة الإدراك لدى " العطار " قائلاً : " العطار 
صوفى ؛ فهو لا يثق بالعقل کثیرا ؛ لأن مقصد الصوفى وراء العقل . 
وللصوفية أقوال كثيرة فى القياس بين العقل والعشق . العقل عندهم 
ضيق جبان عاجز لا يجرؤ على الإقدام على الحقائق الخفية , 
ولا يستطيع إدراكها ؛ فهو ينقلب فى المحسوسات » ويتصرف فى 
الجزئيات » وينكص أو يعجز عن الحقيقة الکبری " (" . 


(۱) السابق والصفحة نفسها والبيتان : 


عقل اندر حق شناسی كاملست ليك كاملتر ازوجان ودلست 
گر كمال عشق می بايد ترا جززدل اين پرده نگشا يدترا 


(۲) مصيبت نامه ص ٥۷‏ والبيتان : 
اهل دل را ذوق وفهمى دیگرست كان زفهم هرد وعالم برترست 
هركو را آن فهم درکارا فكتد خويش دردرياى اسرارا فکند 
(۳) عزام : التصوف وفريد الدين ص ۷۰ . 
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ومن ثم فليس غريبًا أن يهاجم " العطار " الفلاسفة ويتهمهم بأنهم 
معطلون ؛ لأنهم يعتمدون على العقل فى أحكامهم »وإذا كان العقل - 
كما يقول العطار - يخفيه شرب الخمر فكيف يعد وسيلة إدراك ؟ 

' إذا كان العقل يغيب بتأثير الخمر » فأتى له أن يصير بصیرا 


01 


مفهوم القلب عند العطار فى المنظومة : 

يلاحظ مما مضى أن " العطار " فى " مصيبت نامه " يؤمن بأن 
القلب الذى يطلق عليه الفكر القلبى هو وسيلة الإدراك والسلوك » وهو 
أكمل فى معرفة الحق من العقل . 

ولكن .. 

أى قلب يعنى ؟ أى بصورة أخرى أهى القلب بصورته العامة الظاهرى 
والباطنی دون تحديد كما تحدث عنه غالبية المتصوفة ؟ أم القلب بصورته 
الباطنية الروحانية التى يطلق عليه الروح تارة والنفس المطمئنة أخرى 
كما حدده أصحاب الآراء التى تقدم ذكرها فى بداية هذا الفصل ؟ 


)۱( مصييت نامه ص ٥٤‏ والبيت : 
عقل اگراز خمرنا بيدا شود کی بسرآمر قل بینا شود 
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أميل إلى أن " العطار " يعنى بالقلب - الذى عده وسيلة السلوك 
والإدراك - القلب الروحانی ؛ أى بصورته الباطنية » وذلك للأدلة الآتية : 

۱- تحدث " العطار " فى بداية النظومة تحت عنوان ( آغاز كتاب ) 
عن القلب الذى اتخذه وسيلة السلوك والإدراك لسالكه بحديث يفهم منه 
أنه القلب الروحانى الذى يتفق فى مقهومه مع قول المتصوفة - ويخاصة 
قول الإمام الفزالى - عنه إنه سر من سرار الله عز وجل لا يدركه 
الحس » ولطيفة من لطائفه تارة يعبر عنه بالروح وتارة بالنفس المطمئنة , 
وهو القلب القائم على الذوق والفهم كما وصفه " العطار " بقوله : 

" لأهل القلب ذوق وفهم آخر . فبالفهم يعلى العالمان كلاهما * . 

" كل من اشتغل بهذا الفهم . ألقى بنفسه فى بحر الأسرار " (). 

۲- حين قابل السالك " المصطفى " بين - فى المقالة الخامسة 
والثلاثين - أثناء سلوكه وسفره الأفاقی ۰ أرشده " المصطفى " .ركم 
إلى الطريق الصحيح للسلوك الذى ینبغی أن يقطعه السالك فى سلوكه 
صوب الحقيقة وبين له " المصطفى " له أن منازل خمسة ستعترض 
طريقه وعليه أن يتجاوزها وهی : الحس , الخيال » العقل » القلب , 
الروح . وحين مر السالك على هذه النازل الخمسة يُلاحظ أن أربعة منها 
تعتذر للسالك عن عدم قدرتها على إرشاده وهدايته , وكان عذرها جمیعا 
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هو أنها ظاهر ولا قبل لها بالأمور الباطنية » وكان القلب من هذه النازل 
الخمسة التى اعتذرت بظاهریتها ولا قبل لها بالأمور الباطنية ومن ثم 
يحيله إلى " الروح " ولا يدل حديثه - أى القلب - للسالك على أنه وسيلة 
الإدراك المعنية ‏ بل يدل دلالة قاطعة - ويخاصة فى اعتذاره - على أنه 
الجانب المادى المحسوس من القلب بصورته العامة ؛ فيقول بعد أن قابله 
السالك ممتدحا ومثنيًا عليه طاليًا إرشاده وهدايته » ولكنه اعتذر قائلاً : 

" نهض القلب من إصبع الروح بنفخ خاص » كيف يقيم الظاهر 
أهرا مثل الباطن " . 

" صرت قلبا مقيمًا ‏ حتی يصل روحی من النفخ هبة نسیم " . 

" صرت قلبًا لأتنی آدور دائمًا » حتی یصل روحی من القرب سلام 
واحد " ۱ ۱ 

" صرت قلبًا لأننى اتقلب مثل الكرة , حتی یصل إلى من الروح 
وه 

" سقطت ثملاً دائمًا بلا خمر » فقد أسقط فى يدى من مثل هذا الباطن " . 

" الباطن هو ذلك الذى ليس لطریقه نهاية » ولیس لأهل الظاهر منه 
قيد شعرة ˆ . 

" تصل الروح من الباطن فماذا آفعل ؟ لا جرم أن أتخضب دما 


بسیپ حقدی هذا 1 ۰ 
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ˆ إذا كان يجب أن تقترب منى نة نقسنا » ينبغى أن تتخذ مسكنك 
وسط الدم " . 


" وإلا فاترك الدم واترك التراب ۰ وصر طاهرًا وخذ طريق الروح 
الطاهرة " © . 


۳ - ومن منطلق هذه التفرقة یمکن تفسیر قول " العطار " :۰ 
" تأمل العشق فى القلب واخف القلب فى الروح » فإنه مائة عالم 


فى مائة عالم فى مائة عالم " (۲ . 


)۱ مصییت نامه ص ۲۶۱ والابیات ۱ 


دل زا صبع جان زنفخ خاص خاست کی کنسد ظاهر جو باطن کارراسست 
قلب ازآنم من که میگردم مقيم 20 تارسد ازنفسخ روحم يك نسیسم 
قلب ازع من كه میگردم دام تارسد ازقسرب جاع يك سلام 
قلب ازآم من که میگردم چوگوی تارسد ازج‌ان مرايك ذره بسوی 
دايما بی باده مست افتاده ام کزچنان باطن بدست اناده ام 
باطنى کانرا نهسايت روی نیست امهل ظاهر را ازويك موی نیت 
جان زباطن ميرسد من چسون كنم لا جسرم زین غصه خود راخون کنم 
يك نفس كر قرب من ميبسايدت در ميان خسون وطن می بايدت 
ورنه ترك خون وترك خاك كير باك كرد وراه جان باك كير 
(؟) السابق والبيت : 
عشق دردل بين ودل درجان نهان صد جهان در صد جهان درصد جهان 


فالقلب هنا هو القلب الروحانى لا المادى » وهو الذى يحتوى على 
العشق ؛ لأن العشق - وهو وسيلة للمعرفة - محله القلب الروحانى لا 
المادى ؛ فالمادى له وظيفة عضوية تبعد كل البعد عن النواحى الروحانية 
أو العاطفية , آما قوله " اخف القلب فى الروح " فيعنى تخلص من 
الجوانب الادية التی يمتها القلب المادى وغلب الجانب الروحانی علیها ؛ 
لأن الروح هى القبس الالهی فى القلب ‏ وبخاصة أن " العطار " كان قد 
قال قبل ذلك على لسان " القلپ " : 

" قال : أنا انعکاس لشمس الروح » وشالة الخلود من سلافة الروح 
الخالدة " (). 

فالبیت یتضح بالتسوية بين القلپ والروح ولا یمکن أن تعد الصورة 
الادية للقلب ذات الوظبفة العضوية البحتة انعکاسا لشمس الروح التی 
يرى " العطار " فى بيت آخر أنها - أى الروح - انعکاس لتجلی الله 
سبحانه وتعالی على هذه الشمس ؛ فیقول على لسان السالك " للروح " : 

" قال : يا من أنت انعکاس من شمس الجلال » وشعاع من 
الشمس التی لا تزال " ) . 


(۱) مصيبت نامه ص ۲۶۱ والبیت : 


كفت من عکسی ام از خور شید جان مست جاوید ازمی جاوید جان 
(۲) السابق ص ۲۵۶ والبیت : 
كفت ای عکسی ز خورشید جلال پرتسری از آفتساب لا یسزال 
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ومن هنا فان العشق الذى تحدث عنه " العطار " فى البيت الأول 
طاليًا تأمله فى القلب إذا ما تحقق فإنه يتحقق فى الروح » وهی دعوة 
منه إلى السلوك للوصول إلى مقام الجمع () . 

ومن منطلق هذه التفرقة يمكن تفسير قول " العطار " أيضًا على 
لسان " الروح " للسالك : 

" اجعل من الفرق قدمٌا على ساحل بحری ‏ وانتزع القلب من 
الروح وأغرق نفسك ” () . 

أى انتزع الجانب الادی من الروح وطهر نفسك من الادیات وصر 
روحانیا خالصنا حتی یتسنی لك الوصول » وإذا علمنا أن هذا البیت 
والتی یفنی بعدها السالك فى الحق سبحانه بغوصه فى بحرها یتضح 
لنا أن " العطار " یعنی بذلك التخلص من الجانب الادی والتطهر منه 
واغراق السالك نفسه هو التعبیر عن مقام الفرق ‏ ؛ ففى بحر العرفة 


)۱( ذکر للجمع تعریقات عديدة آهمها ما ورد فى الفتوحات المكية بانه اشارة إلى الحق بلا 
حلق ) الجرجانی : التعریفات ص ۲۳۱ من القسم الخاص باصطلاحات الصوفية 
الواردة فى الفتوحات المكية واللحقة بکتاب التعریفات ) . 

(۲) مصیبت نامه ص ۲۹۵ والبیت : 

برلب بحرم قدم ازفرق كن دل زجان بركير وخود راغرق كن 

)۳( الفرق إشارة إلى خلق بلا حق , وقيل مشاهدة العبودية ) اصطلاحات الصوفية الواردة 

فى الفتوحات المكية لابن عربى والملحقة بكتاب التعريفات للجرجانی ص ۲۳۱ ( ۰ 


دا 
يم 
دا 


حيث يدرك الواصل ذاته وذات الحق لا يحتاج إلى وسيلة للوصول ؛ لأنه 
قد نان رى انا خالضنا : 


ثاني)ا : من يقوم بالسالك والإدراك وهو السالك 


السالك هو الصوفى الذى يقوم بالسير والسلوك )١(‏ » وله شروط 
اهتم بذكرها الباحثون فى التصوف منها : 

أن يبدأ بمعرفة نفسه ۲» حتى يتسنى به معرفة الحق , 
فمن عرف نفسه عرف ريه » منه أیضا " التوبة حتى يطهر قلبه 
وروحه » أى يظهر قابلية الاتصال بالحق () , المجاهدة مع النفس ؛ 
لأنها تدعو الإنسان إلى الدنيا ولذتها وشهوتها ۰ أن يقوم بالسعى 
والعمل فى طريق الحق . وللسالك وسائل تژدی به إلى ما يريد 
كالتواضع والصمت والحزن الدائم والصبر » والإقدام على مشاق 
الطريق والقكر والذكر » وأجدى الأمور على السالك الصمت 
والفكر والذكر (4) . 


(۱) مهدى توحيدى بور : مقدمة نفحات الأنس للجامى ص ۱۰۸ تهران ۱۳۳۷ . 
(۲) السابق والصفحة نقسها . 

(۲) زرین کوب : ارزش میراث صوفية ص ۲۱ . 

(4) د. عزام : التصوف وفرید الدين ص ۹۸ - ۹۹ . 
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ويقول الباحث الألمانى " ريتر " :8116 , ولقد دأب الشيوخ على 
أن يفرضوا على مريديهم أن يتمرسوا بحياة النسك والتوحيد أربعين 
يومًا ‏ إلا أن الأخذ بهذا جعل يقل شيئًا فشيئًا طالما كان ذلك وضعًا 
غير مرض () . 

ولو عاد البحث إلى سالك " مصييت نامه " يجد " العطار " لم يعقد 
له فصلاً خاصًا - كما فعل مع الشيخ المرشد مثلاً - يحتوى على 
نصائحه وإرشاداته له » بل توجد صفات السالك والنصائح القدمة له 
متناثرة فى أرجاء المنظومة ۰ فتارة ينصحه " العطار " على لسانه فى 
أبيات متفرقة » وتارة تأتى هذه النصائح على لسان الشيخ المرشد . 
وتارة أخرى تجرى على لسان كائن من الكائنات التى يقابلها السالك 
مثل الأنبياء » وبخاصة سيد البشر " محمد " 2 . 

وللباحث اللمانى 'ريتر ' 81086 كتابات قيمة حول " العطار "۰ . 
وأشهر منظوماته ومن بينها " مصيبت نامه " . ولقد أولى سالكها - 
أى سالك مصیبت نامه - عنايته فيقول عنه انه : " من يطوف 
بالعالم الصوفى بقضل التأمل الروحى يعد ( سالك فكرت ) › 
وهذا هو التمييز لشخصيته . وهو من يجلس من شيخ مجلس المريد . 
وهو فى سفره يمر بأربعين مرحلة » وهذه المراحل الأربعون تشبه الأيام 
الأربعين التى تقضى فى عزلة النساك » كما تتضمن حوارا بينه 


Ritter : Das Meer der 56616 ) Leiden 1955) .21.م‎ )۱( 
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وبين كائن من الكائنات الصوفية . والقوى الروحية المتجسدة من 
تعاليم الشيخ التى يلقيها على من يبادله الحوار . إن هذا الصوت 
الروحى الذى يتردد هو صوت الضيق والحاجة والعجز والحيرة والنزاع 
والشقاق والشك وهی فى أعماق النفس » كما هو الشأن لدى الطيور فى 
وادی الحیرع " (). 

ولقد أصاب هذا الباحث فیما قاله عن سالك " مصیبت نامه ' ؛ 
فالسالك يمر فى تأمله الروحی على أربعين كائئًا مسترشدا بشیخه 
ومرشده فى أربعين مقالة تمثل أربعين لقاء » وهی تشبه الأريعينية 
التى يطلق عليها الصوفية اسم " جهله " , والتى يقول عنها " العطار " 
فى " مصيبت نامه " مخاطيًا سالكه : 

" سوف يقابلك أربعون مقاما كلهم فيك ˆ . 

' إذا قمت بالأربعينية فى الطريقة ۰ فستصل إلى الحقيقة " . 

ˆ عندما تطلب نفسك فى الأربعين مقامًا » تكون الكل فى النهاية 
والسلام " 9) . 


Ritter P.18- 9 . (۱) 


)۳( مصبیت نامه ص هه والابیات : 


جل مقامت پیش خواهد آمدن جمله هم در خويش خواهد آمدن 
اين چله چون در طریقت داشتى باحقیقت کسرده امد آشتسی 
چون بجوئی خويش رادرچل مقام جمله در آخر توباشی والسلام 


وهذا المرور أو السير هو سير آفاقی وسير نفسى » يمثل السير الأول 
( الآفاقى ) حيرة السالك وتضاريه وتشتته ؛ فهو يبحث عن السر فى الكائنات 
والمخلوقات » ولكهنم يعتذرون بعدم قدرتهم على إرشاده ؛ لانهم مثله حائرون 
طالبون وشيخه يرشده إلى أن هذه الكائنات تمثل مظاهر معينة - يطلق 
' العطار " على هذه المظاهر مصطلح " مقامات " ويلزم السالك تخطيها 
- ولن يجد لديهم غايته ثم يحثه على مواصلة السير والسلوك . ويمثل السير 
الثانى (النفسى) - وهی النازل الخمسة - الهداية والرشاد » ولهذا یلاحظ 
أن " الروح " تلوم السالك - بعد أن اهتدى إليها وعرف أن بحرها وهو رمز 
لبحر الحقيقة مأربه - بأنه لم يعرف الطريق الصحيح فى السلوك » وهو 
كامن فى نفسه . ولهذا وقع فى بحر من الحيرة والتضارب والتشتت : 

" بالرغم من أنك طفت كثيرًا من قبل ومن بعد » لم تسلك الطريق 
فى أساسك لحظة واحدة " () . 

والسالك فى " مصیبت نامه " حائر بلا عقل تغمض الحقيقة آمام عینیه : 


" ویری السالك الحائر الذى لیس له عقل » مائة دنيا مقل البحر فى 


اضطرابها " 9) . 
)۱( مصيبت نامه ص ۲۵۵ والبيت : 

گرچسه بسیاری بگشتی پیش وبس درنهادت ره نبردی يك نفس 
(۲) السابق ص ۱۲ والبیت : 

سالك سر کتشته بی عقل وهوش صد جهان ميد يد چون دریا بجوش 


216 


وينصح " المصطفى " 42 السالك - حين قابله - بأن يعرف 
نفسه حتى يعرف ربه » وأن يتطهر من وجوده المادى : 

1 حينئذ تكون قد عرفت نف نقسك » وخ ضحيت بروحك فى سبيل معرقة 
الخق 11 

ويقول : 

" طالما وجودك معك فليس لك طريق ؛ ولن يكون لعقلك العاشق روح 

" طالما يبقى فيك قيد شعرة , فإن عملك الحيرة والاشتياق " 9) . 

والمنظومة مليئة بنصائح الكائنات للسالك حين قابلها , ولعل أقرب 
النصائح والإرشادات إلى شروط باحثى التصوف التى تقدم ذكرها منذ 
قليل هو ما سيأتى ذكره على لسان الشيخ المرشد للسالك ولا داعى 
لتكراره . 


(۱) مصيبت نامه ص ۲۱۰ والبيت : 


نفس خودرا چون چنین بشناختی جان ضود درحق شناسی باختی 
(۲) السابق والصفحة نفسها والبیتان : 

كفت تاباتو توئی ره نودت عقل عاشق جان أكه نسودت 

یکسر موی ازتوتاباقی بود کارتومستی ومشتاقى بود 
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ثالث : الشيخ المرشد الموجه للسالك فى سلوكه 


هذا الطريق الهائل الذى يقطعه السالك لا يقطع بغير دليل يهدى 
السالك فيه ويجنيه المهالك ويثبته فى المخاوف . وهو شخص له علم 
وتجرية كافية » وقد وصل إلى الحق بنفسه . 


الصلة بين السالك وشيخه المرشد : 


ولأن الشيخ ذو تجربة فينبغى أن يسلس السالك له قياده » ويسلم 
له نفسه تمامًا ول يكون له - أى السالك - اختيار أو إراده » كذلك 
ينيغى أن يعجم الشيخ عوده » ويتبين مدی استعداده » ويحثه على 
الرياضة والمجاهدة ؛ ويرشده إلى العزلة والصوم والسكوت والتفكر 
ومحاسبة الثقس ؛ فإذا فعل هذه الرياضيات بصدق وإخلاص » رافقه 
فى طريقه وطوى معه مدارج الكمال (') . 


وللمرشد على السالك سيطرة مطلقة وكل أحوال الطريق رهن 
لابه وحسخ اه على الننالك وعلى انالك أن فون أمره إلية 
تمامًا وعلى قدر خضوعه له يكون نجاحه 9) . 


(۱) زرين کوب : ارزش ميراث صوفية ص ١؟‏ . 
(۲) د. عزام : التصوف وفريد الدين ص . 
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وربما عادت أهمية المشايخ إلى أنهم یستمدون سلطتهم على 
مريديهم من علمهم بتعاليم الشرع وآداب الطريق التى وعوها وعرفوا 
مسالكها ؛ فكانوا السلطة الطبيعية التى تقوم بترويض المريدين على 
التزام هذه الأوامر وتلك الآداب وپغیرهم لا يتم الأدب كما ينبغى أن يتم » 
ولذلك اعتبروا الشيطان شيخ من لا شيخ له * ') . 

ولقد دأب كل شاعر من شعراء التصوف على أن يجعل لسالكه 
شيخًا مرشدا يهديه إلى سواء السبيل مثثما فعل ”العطار" فى "مصیبت 
نامه" وفى "منطق الطیر" حين اجتمعت الطيور واختارت الهدهد لها 
مرشدا تأتمر بأمره . 

وربما يرجع اهتمام الصوفية بالمرشد إلى سببين يمكن إجمالهما 
من خلال أقوال الباحثين : 

-١‏ وعورة الطريق وإبهامه حتى على بعض الشيوخ المرشدين » وما 
قصة الشیخ صنعان" فى "منطق الطیر" - كما يقول عزام ") - ذلك 
الذى أغواه عشق فتاة نصرانية فخسر دينه وناله ما ناله من الآلام 
والأحزان, إلا دليل على ذلك . 

۲- اعتقاد الصوفية أن الانسان لو ترك وشأنه يضل الطريق » 
ويرى ”نيكلسون" أن هذه الفكرة أى فكرة اتخاذ الرشد مأخوذة 


(۱) د. عبد الحكيم حسان ص ۲۱۳ . 


(۲) د. عزام :التصوف وفريد الدين ص ٠٠١‏ . 
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من الأفلاطونية المحدثة فيقول : ”كما أن آفلاطون كان يعلم من حوله أن الوجود 
المطلق . أى الله » بعيد عن إدراك البشر بصورة قاطعة ‏ وهذه العقيدة 
التى صارت سببا لأن يكون اتباع الفلسفة الأفلاطونية الحديثة ومن يسلك 
مسلكهم من بين فلاسفة الكنيسة يقولون بوجود وسطاء بينهم وبين الله . 

ورسخت العقيدة فى الأرواح والملائكة والأرلياء والقديسين رسوحًا .. 
تامًا ؛ لأن الاعتقاد بهذه الوسائط التى كانت المصاعد النورانية بين 
السماء والأرض »كانت توجد تعديلات فى حالة اليأس الكاملة التى 
كانت تدعى إليها الأفلاطونية الحديثة والصوفية أصبحوا مثلهم يتوسلون 
بأشخاص يدعونهم "القطب , الشيخ » المرشد . الولى' » ويعتقدون أن 
الاتسان لو ترك وشأنه يضل الطريق . وازداد الغلو فى مقام الولى 
والمرشد ؛ بمعنى أنهم اعتقدوا أنه متحد بالله روحا » وأن أعمال الله وكل 
ما يصدر عنه يعتبر صوابًا بدون لم ولاذا" () . 

وعودة إلى "مصیبت نامه" توضح أن "العطار" أبدى اهتمامًا 
متزایدا بالشيخ المرشد ؛ فهو المرافق لسالكه » ولولاه ما اهتدى السالك 
إلى طریقه. ۱ 

ولا یبتعد الشيخ کثیرا فى صفاته فى "مصیبت نامه" عما وصفه 
السابقون ؛ فهو شيخ مجرب محنك عالم عارف بسر الوجود وله سابقة 


(۱) نیکلسون : منتخبات دیوان شمس التبریزی : نقلا عن قاسم غتی (الترجمة العربية) ص 
۸ حاشية (۱) . 
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فى السير والسلوك » ويهتم " العطار " بتبيان شدة أهميته للسالك ؛ 
فيقول عنه : 

آفأتاه من الحق فى النهاية العین » آتاه شيخ معمر7() . 

افو اس مشبزفة :في كلا الملعین فى عالع يجد اانجم إديه 
طريقة" . 

"صار محوا وفناء مطلقّا . صار مستغرقًا فى عالم العشق". 

"خسر النية فى الهوية » وخسر الرأس ایضا فى السرمدیة" . 

طالا قد رأى من السابقین الطریق خطوة خطوة ؛ طالا قد مضی 
حتی النهاية بابا بابًا مسقفا سقفا" . 

"لم یبق زمانا فى زمان , ولا مكانًا فى مکان" . 

"رأى السر فى الكونين ذرة ذرة » لم پر إطلاقًا ذرة من أى لون". 

"خرج فى الدنيا من الدنيا » ومضی فى البين من البین" . 

"هو ساكن دائم اتی مسافرا » هو غائب دائم أتى حاضرا" . 

"هو مثل شمس العالم منه يفيض النور » وهو نفسه فى نقور يسيب 


حيرته . 


(۱) حرفيا أتاه شيخ مع حافة الغریال ۰ 


"اتی شيخ الطريق کبریتّا أحمر ‏ أتى صدره بحرا أخضر" . 

کل من لم يكتحل من تراب الشيخ » فعده مينًا سواء أكان طاهرا 
أم دنس" ) , 

وتعود أهمية الشيخ المرشد إلى وعورة الطريق الشاق الهائل الملىء 
بالآفات طريق لا يقطع بدون دليل هاد يرشد السالك ويجنبه المهالك 
ويشبته فى المخاوف . وهذا هو ما يعبر العطار" عنه فى روائع أبياته 
معنّى وتصويرًا ولفظًا بما يتناسب مع أهمية الموضوع : 


آخر ازحق دستگیری آأمدش )0 باسسسر غربال بيرىآمدش 
آفسابی دردو عالم تاقته عالم اختر ازورة باق سه 
محو کشته فانى مطلق شده درجهان عشق مستغرق شده 
هم منیت در هويت باخته هم سرى در سرمدیت باخته 
تابپیشان دیده ره را گام گام تابپایان رفته در در بام بام 
نه زمانی در زسانی ماله در مكان نه در مکانی مانسده 
دیده سر ذره ذره درد و کون ذره نادیده هیچ از هیچ لون 
درجهان وازجهان بیرون شسده درميان وازميان بیرون شلد 
ساکن دایم مسافر آمسده غایبی بيوسته حاضر آم ده 
همچو خورشیدی جهان زوغرق نور واوخود ازسر گشتگی خود نفور 
پیرره کبریت احمسر آمدسست سينه او بحر اخضر أمدست 
هر که او کحلی ناسخت ازخاك پیر خواه باك وخواد گوناپاك مير 
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"إن الطريق بعيد مملوء آفه يابنى »> وينيغسى أن يكون للسالك 


مرشد . 


"ان تتزل إلى الطریق بدون مرشد ۰ تسقط فى الجب وإن كان كلك 
أسدا" . 


بعصاه خطا . 

"لو قلت إن الشیخ غير ظاهر » فاطلبه فى الالف الق" . 
EET‏ 

"الشيخ أيضًا مختف فى هذا الزمان , لا رأى من عار الخلق فى 
الخلق" . 

"أنّى يكون للعالم ظهور بدون قطب , فالطاحونة تكون مستقرة من 
القطب". 

لو ظهر قطب الدنيا فى الارض , نی تستطيع السماء أن تصير 

"إذا اعتراك ألم يظهر الشيخ » ويأتى بالفتاح لقفل لمك" . 


'إنه السلطان للأطهار ¢ والعلاج من أجل الالم" ۰ 
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"حینما لا تملك الالم فكيف يأتى بالعلاج » حينما لا تكون عبدا 
فکیف يأتى بالامر" . ۱ 


"طالما لم تحترق من ألمك » فكيف یجعل النار لك مشتعلة . 


"حینما تأتى آمامه متأنًا يكون لك البلسم » وعندما تهب الروح 
یکون لك أمل الاحباب" ) . 


)۱( مصيبت نامه ص ۱۲-۱۲ والأبيات : 


راد دوراست وپرآفت آی بسر 0 راهرورامى ببايد رار 
گرتوبی رهبر فرو دائى براه كرهمه شيرى فرود آفتی باه 
كور هرگز کی تواند رفت راسست بی عمصا کش كوررارفتن خطاست 
كرت وكوئى نیست پیری آشکار توطلب كن درهزار اندر زار 
زانكه گرپیری نماند .. درجهان نه زمين برجاى مائدنه زان 
بيرهم هست اين زمان ينهان شده ندك خلقان ديده درخلقان شده 


کی جهان بی قطب باشد پایدار آسیا ازقطب باشسد برشسسرار 
گر نماند درزمین قطب جهسسان کی تواند كشت ہی قطب آسمان 
گرترادرد يست پیرآید بديد قفل دردت راپد ید آید كليد 
باكبا زانراکه سلطان بکد ازبرای درد درمسان میکننسد 
چون نداری درد درمان کی رسد چون نه بنده توفرمان کی رسد 
تاز درد خود نگردی سوخته کی كندآتش ترا افروخته 


دردپیش آری تودرمان باشدت 
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جان دهی اوميد جانان باشدت 


ومن الأبيات السابقة يتضح عدة أمور بالغة الأهمية : 


-١‏ خالف "العطار" - هنا - نظرة الصوفية للشيخ ؛ فهم يرونه 
مرافقًا للسالك فى سيره وسلوكه خطوة خطوة » بل إن "العطار" نفسه 
فى منظومته "منطق الطیر" جعل شيخ الطيور المرشد وهو الهدهد" مرافقًا 
للمريدين (مجموعة الطيور) فى رحلتهم إلى السیمرغ » ولكن الأمر يختلف 
فى "مصیبت نامه" ؛ قالعطار" - كما يتضح من الأبيات السابقة وكما يبدو 
أيضا من قراءة المقالات الأربعين التى يقابل السالك فيها كائناته الأربعين 
- لم يجعل الشيخ مرافقًا لسالكه منتقلاً معه فى رحلته» بل الشيخ مستقر 
فى موضعه ومكانه - غير ا محدد ولا المعلوم - ولا يظهر للسالك إلا فى حالة 
تألم الأخير ؛ بمعنى أنه لا يظهر للسالك إلا إذا اعترض طريقه مشكلة 
احتاج فيها إلى معاودة الشيخ المرشد واستجدى رأيه وهدايته . 

۲- أهمية الشيخ وحتمية وجوده للسالك نظرا لوعورة الطريق 
وصعويته , بل هو القائد الذى يأخذ بيد الأعمى فيجنبه من مهالك 
الطريق . وعليه أن یطلبه فى كل مكان إن اختفى عنه مهما كلفه الأمر 
لحتمية وجوده له فى سيره وسلوکه . 


۳- لابد من الألم للسالك ‏ والا ما كان للسلوك فائدة ولا للشيخ . 


غ- الشیخ غير ظاهر ولا بیدو هكذا بسهولة ويسر لأى إنسان . 
بل يشترط ظهوره بالسلوك وما يصحبه من آلام تعتری السالك 
وصعويات تعترض طريق سيره وسلوكه . 
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ه- على السالك أن يلتزم بأوامر الشيخ الرشد تماما ويطيعه طاعة 


ثم يأتى دور الشيخ المرشد مع السالك , وذلك قبل أن يقطع الأخير 
طریقه, فيبداً بتقديم النصح له والإرشاد بعد أن يبين له وعورة الطريق » 
وينصحه بالآتى بما لا يخرج عن شروط الصوفية فى السالك : المجاهدة » 
ترك العلائق الدنيوية , الاعتماد على الطلب » الألم وحرقة القلب » 

"قال : یکمن لك فى الطريق قُطّاعه » فلا تففل وافعل هنا ما كانوا 
قد قالوه لك " . 

"الطريق بعيد يا بنى فکنْ قطنا » واقبرٌ الغفلة وكنْ یقت" . 

"عمل كل شخص يودى بكل شخص » مثلما يودى بك هذا الحزن كثيرًا” . 

"اجتهد فى ذلك حتى لا تصنير فى هذا الطريق الطويل متعلقا - ولو 
- بذرة واحدة : ۱ ۱ 

"حیثما تصر هناك متعلقًا , تظل إلى الأبد هناك متعبا" . 

واعظك فقط هو الالم والجرح فى الصدر » ما زاغ () فقط هی 
بلبل الروح لك" . 
۱ (۱) إشارة إلى قوله تعالی ط ما زاغ البصر وم طَفى 4 سورة النجم : أية (۱۷) . 
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"مث بصدق واجتهد » وک فطئًا » تحمل وانزع الشوك » وكن أذئًا 
صاغیة(۱) . 
سيره وسلوکه معاودا شیخه الرشد ومسترشدا به حین تعتریه مشكلة أو 
صعوية فى طريقه . 


كفت درره رهزنانت خفتهاند تومخسب اينجاكن آنچت كفته اند 
راه دوراست ای پسر هشيار باش خواب باگورا فكن وبی‌دار باش 
كار هركس مركسى را اوفتاد همجوشواين غم بسى را ارفتاد 
جهدان كن تادرین راه دراز تربيك ذره نمسانى بسته باز 
هر کجا کانجا بمانى بسته تر تاابدانجابمانى خسته تسو 
واعظت در سینه درد وداغ بس بل ل جان ترا . ما زاغ بس 
راست میروجهد میکن هوش دار بار میکش خار میخور گوش دار 
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الباب الثالث 
التأثير والتأثر فى المنظومة 


الفصل الأول 


مصادر المنظومة 


اهتم "بديع الزمان فروزانفر" العلامة الإيرانى الكبير پالعطار 
اهتمامًا كبيرا » وألّف عنه سفرًا جليلاً , وهو كتابه "شرح أحوال ونقد 
وتحليل آثار شيخ فريد الدين محمد عطار نيشابورى الذی يُعد مرجعًا 
مهما يعتمد عليه كل من يقوم بالبحث حول "العطار" ومؤلفاته ؛ فلقد بذل 
فى تهيئة هذا الكتاب جهدًا عظیما آثاره فيه . 

ولقد اهتم فروزانفر" فى كتابه هذا بالإضافة إلى شرحه لأحول 
"العطار" » اهتم - بصفة خاصة - بمنظومات ثلاث من منظومات 
"العطار" » وهی على ترتیب ذکرها عنده : الهی نامه » منطق الطیر . 
مصیبت نامه . وفی حدیثه عن كل منظومة كان يذكر الصادر التی أخذ 
"العطار" منها فكرة هذه المنظومة » والتی كان لها تأثیر کبیر على خروج 
هذه المنظومة بالصورة التی هى علیها الآن . ولقد اعتمد کل مَنْ بحث 
فى "العطار" آنقا على ما آشار إليه "فروزانفر" » ولکن بتوسعة ومقارنة 
بما يتناسب مع طبيعة البحث العلمی الاکادیمی القدم لنیل درجة علمية . 
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وكان من الطبيعى أن أقرأ ما كتبه " فروزانفر" حول "مصیبت نامه" . 
موضوع البحث عسى أن يدلنى - كما دل من سبقنى - على المصادر 
التى يُحتمل أن يكون لها تأثيرها فى أن يخرج "العطار” "مصيبت نامه" 
إلى صورتها هذه ولكن فوجئت بقوله عن "مصیبت نامه" فى كتابه هذا: 

"بلا شك فإن موضوع کتاب "مصیبت نامه" يعد جديدًا وحديث 
المشرب بين سائر منظومات اللغة الفارسية , ولم ينشد السابقون 
أى اللاحقون مثنويا على متوال هذا الموضوع والأسلوب . لقد 
بينوا بكشرة شرح السلوك الباطنى شعرا بجمال وتفصيل ولكن 
ضمن مقالات متفوقة تفتقد مضامینها وحدة الاتصال فیما 
بينها » بعکس موضوع هذا الکتاپ التصل فيما بینه . وهكذا 
فل مقانة سای من مصييت باه ب في الات اعسات 
داخلية وتشوقه إلى قراءة المقالة التالیة" ۲۷ . 

ورغم وجاهة هذا الرأى فإننا لا نستطيع أن نأخذه هكذا على 
إطلاقه وعلاته ونسلم به خصوصا وبين أيدينا نصوص لبعض 
الباحثين الغربيين أمشال 8106 ,۸۳۵۲۳۷ تشير إلى غير ما ذكره 
"فروزانفر" بإيجاز شديد وفى إشارات عابرة » تشير إلى مصدر أو اثنين 


من شانه أن یکون له تأثیره فى سير "مصیبت نامه" ۰ 
(۱) فروزانقر : شرح أحوال - ص 2۰۱- ۰۲ . 
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صحیح أن فروزانفر قد أصاب فى قوله هذا » ولكن من جهة 
دة وفى أن هده اختظومة تعد جديدة فى نوعها من حيث منهج 
العالچة للموضوع ؛ فلم يحدث أن تناول شاعر سابق للعطار - وريما 
بعده - هذا الموضوع بهذه المنهجية ؛ بمعنی أن يبحث سالكه عن الحق 
فى سفرين متصلين أحدهما آفاقى يقابل فيها الموجودات سائلاً حائرا 
تائهًا ويعود من لدن كل كائن وقد طاش سهمه وخاب فاله ‏ والآخر 
نفسى يقطع فيه السالك منازل خمسة تختلف فى مضمونها عن مقامات 
الصوفية على الرغم من اعتبارها مقامات . 

ولكن .. 

هل من الممكن أن نعد الأصالة قد شملت مصیبت نامه" من كل 
جوانبها موضوعًا ومنهجا دون مصادر لهذا العمل تتمثل فى آثار أدبية 
بارزة سبقت "العطار" زمئًا » ويكون لها دورها سواء فى توجيه "العطار" 
إلى فكرة المنظومة أو فى جمع عناصرها ؟ أم أن "العطار" قد تأثر يمن 
سبقه فى هذا المجال ؟ 

وللاجابة عن هذا السؤال سوف أتبع منهجًا معيئًا , وهو أن أعرض 
للأعمال التى سبقت "مصیب نامه" زمئًا - فى الأدبين الفارسى والعربی - 
فى تتاول موضوعها هادفًا من ذلك : النظر إلى موضوع "مصیبت نامه" وكيفية 
تناول "العطار" له من خلال تعرض السابقين لهذا الموضوع وتناولهم له , 
وعسى أن أجد فى أعمال السابقين أصولاً تأثر "العطار" بها أو وجهته 
إلى فكرة "مصيبت نامه أو ساعدته - على الأقل - على جمع عناصرها : 
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لقد أخذت فكرة المعراج الروحى إلى العالم الآخر طريقها فى 
الآداب العالية قبل العطار" وبعده" ؛ فمنذ وجد الإنسان فى العالم وهو 
يطمح بفكره وخياله إلى ما وراءه » يحاول أن يلتمس لدى عالم الغيب 
تفسيرا لعالم الشهادة ‏ وأن يجد فيه تحقيقا لما فاته من رغبات فى هذه 
الحياة » وهو يريد أن يعرف مصير روحه بعد أن تفارقه البدن وتتركه 
على هذه الارض, كما يريد أخيرًا أن يعرف صدى أعماله فى الدنیا » 
وماذا يكون جزاء الخير وعقاب الشر" ) . 

والرحلة إلى العالم الآخر فى ذاتها فكرة قديمة جدا » ريما تبلغ فى 
قدمها قدم الإنسانية نفسها . ولا شك أن أقدم نص يحمل هذه الفكرة 
هو (ملحمة كلكامش) التى يرقى تدوينها إلى مطلع الألف الثانى قبل 
الميلاد(") . والمصريون القدماء قد عرضوا هذه الرحلة ونسج لهم الخيال 
كثيرًا من الرؤى والصور التى تدور حول الجحيم والفردوس » فتصوروا 
أوزيريس يزن الأعمال » فيدفع بقلوب الخطاة إلى الوحش الذى 
يفترسهاء ويعطى المحسنين حقول القمح يزرعونها بلا عناء 9) . 

وعند اليونانيين لعل أوديسة هومپروس ٠٠٠١(‏ - ۸۰۰ قم) والضفادع 
لأرسطى فانيس التى مثلت عام ٠٠٥‏ ق.م (©) تسیر فى هذا الاتجاه . 


(۱) د. رجاء جير ص ۷ . 

(۲) د. ناجی القیسی ص ۰۷ ٠‏ وارجع إلى ملخص القصة عنده ۰ 
(؟) د. رجاء چیر ص لا ۰ 

(4) د. ناجی القیسی ص ۰۰۹ . 
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وتوالت تلك الرحلات حتى العصر الحاضر ء ولعل أفضل ما 
يمثل هذه الفكرة فى العصر الحديث هو كتاب جاوید نامه للدكتور 


أولاً : عند الفرس 


وتمثلها حسب الأقدمية : ارداويراف نامه » سير العباد إلى المعاد 
لسنائى الغزنوی . 


۱- ارداویراف نامه (أواخر القرن الرابع وأواسط القرن 
۱ السابع بعد المیلاد) : 


ویعده البعض رائد هذا الاتجاه فى إيران » و ارداویراف " هذا رجل 
طاهر عف من موابدة الدین الزرادشتی » اختیر من قبل موايدة الدين 
الزرادشتی لیقوم بسیر إلى العالم الآخر ويأتى بخبر عن آرواح للوتی . وقد قام 
بهذا السیر العنوی فى حضور اتباع الدين آمام باب معبد فرن بغ وهو واحد 
لم يرتكب فى حياته إثمًا قط » ولهذا وقعت عليه القرعة من أجل هذا السیر . 

وبعد أن غسل رأسه وجسده وارتدی حلة جديدة وتناول طعامه ‏ 
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نصائحهم » ثم سقى ثلاث کئوس من شراب مسكر وهو شهراب النگ 
الككتاسين :وام الاك القصيرة راع قى سای سيق مد 
سبعة أيام بلياليها رافق فيها ملكين ورأى طبقات الجنة والنار » 
وشاهد عمليات الجزاء والعقاب التى تجرى فيها للأخيار والأشرار . 
وبعد ذلك مضى إلى بلاط "اهورا مزدا" » واستمع فى خطابه إلى اتباع 
مذهبه . 

وفى اليوم السابع عاد إلى دنياه . وبعد أن تناول طعامه وشرابه 
طلب کاتبا عالّا عاقلاً حتى يسطر مشاهداته التى سوف يمليها عليه . 
.وأطلق على مجموع هذه المكاتبات اسم ارداویراف نامه" ؛ أى كتاب 
ارداويراف ۲٩‏ . 

وخلاصة هذه الشاهدات أن " ارداویراف" بصحبة ال لكين » وهما 
املك "سروش اهر والملك "آذرایزد" الوکلین بالمؤمنين والتار القدسة . 
واللذین يشرحان له ماذا فعل هذا وذاك . صعدوا حیث الجنة والنار 
وشاهدوا آرواح الومنین والذنبین . ومضوا إلى مرتبة النجوم وفیها 
آرواح الذين اهتموا بالدنیا ولم يقرأوا الادعية القدسة ۲٩‏ ۰ وصعدوا إلى 


(۱) د. رحيم عفیفی 0 مقدمة ارداويراف نامه ص١ Ye‏ مشهد ۲ , أيضا : دکتر 
خدامراد - مرادیان : مقال بعنوان "ارداویراف نامه" بمجلد وحید شماره مسلسل 477 
ص۱۳۹ وما بعدها . آذرماه ۱۳6۰ شوال ۱۳٩۱‏ دسامبر ۱۹۷۱ . 

)۲( ارداویراف نامه ص۳۲ . تقدیم وترجمة عن البهلوية إلى القارسية د. رحیم عفیفی ۰ 

7 مشهد ۱۳۸۲ . 
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مرتبة القمر وأهله أكثر حستًا من سابقيهم () ۰ ثم إلى مرتبة الشمس ۰ 
وهی أعلى عليين . ورأوا أرواح الأطهار والناس المستضيئين بضياء 
الشمس وهو مقام الملوك نوی السيرة العطرة فى الدنيا ) . وهكذا 
يستمر فى سيره وسلوكه حتى يصل إلى مرتبة الملك بهمن نم 
اهورامزدا۳۳) . ش ۱ 

وهکذا حتی تنتهی رحلته , وهو - آثناها - بين مشاهد للصالحین 
ینالون جزاء صالح أعمالهم وینعمون بنعیمه ومشاهد آیضا للمسیئین 
یتعذب کل واحد منهم نوعا من العذاب اللائم لعمله والخاص به » حتی 
عاد إلى "اهورامزدا" . وبعد أن آدی فريضة الصلاة سمع ارداویراف 
خطاب اهورامزدا" » وفیه طلب منه أن یوصل إلى أتباع مذهبه کل ما 
رأی . ویقول "ارداویراف: انه حینما كان اهورامزدا یتحدث وقفت 
متعجبا فئى ضیاء رأيت » ولم آر جسدا » ولکن سمعت صونًا » وعلمت 
أنه "اهورامزدا" (*) . ویعد أن استمع إلى تعالیم اهورامزدا أعاده 
اللکان إلى فراشه () . ۱ 


(۱) السابق والصفحة نفسها . 
(۲) السایق ص۲۲ . 
(۳) السایق ص۷۲ . 
(۶) ارداویراف نامه ص ۷٤‏ . 
(ه) السابق والصفحة نفسها . 
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هذا هو مختصر للنص الفارسى المترجم عن البهلوية لرحلة 
"ارداویراف" وسيره » وعلى الرغم من الاختلاف الواضح بين العملين : 

ی ارداویراف نامه" » و مصیبت نامه" ؛ إذ ينصب موضوع الأولى 
عما رآه ارداویراف" فى العالم الغیبی وینصب موضوع الثانية على 
محاولة سالکها للوصول إلى هذا العالم ونجاحه فى الوصول وعودته 
لیخبرنا بقبس مما رآه فى هذا العالم » وه و حديثه عن كيفية خلق 
العالم ٠‏ إلا أن هناك بعض تشابهات بين العملین فى بعض الجزئیات 
ترجح أن العطار" قد اطلع - على الأقل - على هذا العمل » وریما 
يكون قد أوحى له. بفكرة مصییت نامه" ؛ فالغرض واحد من العملين هو 
الوصول إلى العالم الآخر ومحاولة استکش اف سر الغيب وان صرح 
آرداویراف" يما رآه » فان العطار" رفض أن یصرح إلا بعد استنذان 
الحضرة الالهية ولا يمنع هذا من اطلاع سالکه على ما فى العالم 
الغیبی مما اطلع "ارداویراف" » وإن رفض التصریح به الا بشروط 
تقدم الحدیث عنها . أضف إلى هذا وجود بعض النقاط التشابهة بين 
العملین فى جزئياتها : السالك والسلوك والشیخ الرشد - وإن كان 
لارداویراف شیخان - التجرية الصوفية - وان كانت تجرية ارداویراف 
صناعية - الوصول إلى القصود والهدف وهو "اهورامزدا" فی "ارداویراف 
نامه" والحق سبحانه فى " مصیبت نامه" » لقاء السالك مع بعض الکائتات 
واحد فى العملین مثل : النجوم ‏ الشمس » القمر , الجنة , النار ... إلخ . 


236 


وان اختلف مضمون اللقاء » وهذا شىء طبيعى لاختلاف الكاتب 
المنشد وأسلويه وفكره » وبالاضافة إلى تشابههما فى تحديد الفترة 
الزمنية للرحلة وان اختلف عدد أيامها بينهما ؛ فهى سبعة أيام فى 
" ارداویراف" وأربعون يوما فى "مصیبت نامه" . 

وعلى الرغم من هذا كله لا أستطيع أن أجزم أن ارداویراف نامه" 
تعد مصدرا أساسيا المصيبت نامه" » ولکنها ریما أوحت - على الأقل - 
"للعطار بفكرتها . 


۲- سير العباد إلى المعاد : لسنائی الغزنوی (۵۲6ه - ۱۱۳۱ م) : 


إلى سیف لحق محمد بن منصور السرخسى قاضى قضاة خراسان 
وعدد أبياته ۷۹۹ بیت () . 

وفى هذا المثنوى يتحدث 'سنائى' عن سير النفس والسفر 
الروحانى فى أسلوب رمزى يصعب فهمه » ولا يتيسر الوقوف على حل 
أسراره الا يمشقة وعناء . ولهذا لقى هذا المثنوى مع صغر حجمه 
3 5 مه ساء. عرث ۶. موه = 1 
شروحا عديدة وتوضيحات قل أن ظفر بمثلها مثنوى آخر . 


(۱) محمد تقى مدرس رضوی : مقدمة مثنویهای حكيم سنائی ص جهارده 0 
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وهذا المثنوى يصور فيه سنائى الفكرة الفلسفية التى تقول 
إن الکائنات فى حركة دائبة نحو اتجاهين ؛ فهى تجىء من الله 
من فيضه على العقل الكلى » ومن العقل الكلى على النفس الكلية » ومن 
النفس الكلية على الهيولى ۰ وهی الصورة التى ترى النفس الجزئية فى 
عالم الأجسام على ظواهر الأشخاص والأجرام » ثم تعود من جديد إليه 
متحررة من الكثرة صاعدة نحو الوحدة بموطنها الأصلى ومصدرها 
الأول » وهذا الرجوع يتم عن طريق المعرفة » وهو الهدف الحقيقى 
من الحكمة والفلسفة » إذا عرفنا أن لكل موجود كمالاً . وکمال 
٠‏ النفوس فى اتصالها بالعقل () . 

يبدأ سنائی مثنويه هذا - بلا تحمید - بمناجاة الریح » ثم 
ینتقل منها إلى عرض فکرته التی تقوم على أساس التکامل الروحی 
لدی الانسان وانتقال» من مراحل عدة فى ذلك العالم الصغير 
الانسان عالم العناصر : التراب , الماء » الهواء » النار ؛ فالانسان 
يمثل قمة الخلق فى هذا الکون » وقبل أن یصل إلى الرحلة الانسانية 
مر على عدة مراحل من العدم إلى المرحلة الجمادية إلى النباتية 
إلى الحيوانية حتى صار فى النهاية إنسانًا مزودا بالعقل » ويمكنه أن 
يتجاوز المرحلة الإنسانية ليصير ملاكًا » بل وفى استطاعته تجاوز 
المرحلة الملائكية ... 


(۱) د. رجاء چبر ص۱۸ 4۰ . 
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وبناء المنظومة يقوم على أساس أن النفس تحكى قصة نزولها إلى 
الارض طبقًا للأمر الإلهى ط اهبطوا منها » : 

وفك من اطلى حون الحضنيدن الاستقیل ماما ومطیما 
ل اهبطوا منها (۳۱) , ثم يتحدث "سنائی" عن مراتب النفس النامية ثم 
ينتقل إلى وصف الروح الحيوانية التى هى - عنده - وسيلة الحصول 
على المعارف وأهل الشرور فى الوقت نفسه » ومن ثم فدورها مزدوج وهو 
التلقى من العالم العلوى » وتدبير العالم السفلى » وهی فى ذلك حائرة ؛ 
ففطرتها تدعوها إلى أعلى وطبيعتها تجذيها إلى أسفل : 

آوقفت فى بين بين حائرة » هدفى بعيد والطريق شاق ومخوف” (). 

وتظل هكذا فى حيرتها حتى يظهر لها وسط الظلام كائن نورانى 
هو النفس العاقلة على صورة شيخ حكيم يجمع إلى الطبيعة الروحانية 
الشکل الانسانی البهی الوقور : ۱ 

"شيخ لطیف نورانی » کانه الاسلام وسط الکفر" (*) . 


(۱) سنائی الفزنوی : منظومة سير العباد إلى العاد . فى کتاب مثنویهای حکیم سنائی . 
بکوشش محمد تقی مدرس رضوی . انتشارات دانشگاه تهران ۱۲۲۲ ص ۱۸۲ والبيت : 

مسوى پستی رسیدم ازبالا حلقة در گوش ز اهیطوا مها" 

(۲) إشارة إلى الاية القرآنية رقم (7؟) من سورة البقرة . 

(؟) سير العباد ص ۱۸۷ والبيت : 
من بمانده دراین ميان موقرف مقصدم دور وراه سخت ومخوف 

(4) السابق والصفحة نفسها والبيت : 
بير مردى لطيف ونورانی همچودر كاقرى سلم‌انی: 
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ویصحبها الشیخ فى رحلتها بعد أن يدعوها إلى ترك العلائق 
الدنيوية , وينذرها بوعورة الطريق وصعوية الرحلة ۰ ثم يقطع معها 
مراحل ومنازل عدة مخيفة ؛ فيبدءان أولاً بعالم العناصر الذى يمثل 
صنوف الرذائل التى تنتمى إلى كل غنصر » ويكون مروره بها بمثابة 
التطهر منها والتخلى عنها : عنصر التراب عنصر الماء » ثم عنصر 
الهواء » ثم عنصر النار . وفى كل مرة يكرر الشيخ للسالك الذى يمثل 
النفس الحيوانية أن یرد كل شىء من العناصر الأربعة إلى أصله الممثل 
فى الإنسان . 
ويصلان بعد ذلك إلى عالم الأقلاك بعد أن تخطيا مرحلة شاقة ؛ 
فيمران بفلك القمر يرى السالك فيه الزنادقة » ثم فلك عطارد فيرى 
المقلدين » ثم الزهرة فيرى الدهريين قالشمس › ويرى المنجمين عبدة 
الكواكب » فالریخ فيرى أرباب الظن من الفلاسفة الذين ينهون سلسلة 
الخلق إلى العقل الكلى وينكرون الخالق بعده » فالمشترى فيرى المرائين » 
'وفى زحل يرى المعجبين بانفسهم . وبعد أن تجاوزا عالم الأفلاك الذى 
يمثل الوسط بين عالم الكون وعالم الملكوت ينتقلان إلى عالم الملكوت » 
وهو عالم روحى تماما فیقابلان نماذج صوفية مثل الروحانيين وهم فى 
صحبة النفس الكلية » ثم الكروبيين (أى الملائكة) ثم السالکین ثم آهل 
التوحيد وهم صحبة العقل الكلى » ثم يقول الشيخ للسالك : أنت الآن فى 
الجنة ‏ ویتوجهان إلى حضرة الملك الذى يرمز له سنائی" بالنفس الكلية 
العلة الفاعلة للأقلاك والكواكب » ومرجع النفوس الجزئية التى تنشر 
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الحياة على الأرض ويبين له أن للملك حجبًا تحت كل منها دنيا من 
الدراويش منها آرباب العبودية وسالکو الطريقة ثم أرياب التوحيد 
والعبودية » وتنتهى المنظومة بحسن تخلص من "سنائی" فى مدح سيف 
الدين محمد بن منصور قاضی سرخس الذى قدم إليه هذا العمل() . 
وبعد هذا الموجز اللخص لسیر العباد" يخلص البحث إلى أن 
"العطار" وإن أعده آربری" 8:56:07 : "متتبعا فى دأب طيلة حياته أثر 
سنائى فينتقل فى اتباعه من فكرة إلى فكرة أو من موضوع إلى 
موضوع من تلك الموضوعات الصوفية فى ثراء وتميز مدهش" () أقول : 
يخلص البحث إلى أن "العطار" قد تأثر بالفعل فى "مصیبت نامه" بهذا 
العمل - أى بسیر العباد - ولكنه تأثر جزئى ۷ كلى ؛ لأن المنهج مختلف 
بين العملين وإن كانت الفكرة واحدة ؛ وهی سعی الروح إلى السسو 
والكمال بالوصول إلى المبداً ؛ فستائى قد عالجها بصورة صوفية ذات 
. طابع فلسفى فكرى تأثر فيها بأفكار الفلاسفة وعلماء الكلام أمثال ابن 
سينا وإخوان الصفا » بينما هى عند العطار" صوفية خالصة › 


بالإضافة إلى أن مراحل الانتقال مختلفة ؛ فعند سنائى انتقال من 


(۱) آفدت فى إعداد هذا الملخص من : مثتوی سير العباد لسنائی فى كتاب مثنويهاى حكيم 
وما عليها من شروح - رسالة سير نفس فخر الدين رازى وسير العباد إلى المعاد حكيم 
سنائی غزنوی . تصحيح مايل هروى کایل - سرطان ٤‏ - د رجاء جير : رحلة 
الروح بين ابن سينا وسنائى ودانتی . 

A.J. Arberry : Classical Persian Literature . London. 1958 . ۴ ۰129. (¥) 
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مراحل الجمادية فالنباتية فالحيوانية فالإنسانية فالملائكية وما بعدها , 
أما عند "العطار" فهى رحلتان رحلة آفاقية وأخرى نفسية ينتقل السالك 
فيها من كائن إلى كائن حتى المنازل الخمسة , وتنتهى بالكمال الروحى 
للسالك بالفناء والبقاء . 

ولكن لا أستبعد أن يكون "لسیر العباد" تأثير كبير فى تشكيل 
"مصيبت نامه" - وهو تأثير جزئى - فلا ريب أن "العطار" قد اطلع عليها 
ونبهته إلى فكرة مراحل الطريق وما فيها من عقبات ومخاوف , وقد 
أشار ۸۵6۲ إلى تأثر "العطار' بسنائى " فى ذلك فقال - بعد أن 
عرض بعضا من أشعار "مصیبت نامه" - 'إنها أعمال صوفية رومانسية 
جات بعد ذلك النمط الذى وضعه السهروردی فى أساطيره النثرية أو 
سنائى فى "سیر العباد "إنهم يعيدون فى هذا المجال قصة ”حى بن 
یقظان" الشهزرة ؛ ذلك المجاز الفلسفی لابن طفيل ۲۳ . 

ثمة تشابه كبير فى جزئيات هذين العملين يدفع البحث إلى أن 
يحكم بتأثر "العطار" بسنائی" - مع التحفظ على طبيعة هذا التأثر - وله 
على ذلك أدلة عدة: 

-١‏ ذكر العطار" سنائى' فى موضعين فى 'مصييت نامه" باجلال 
وتقدیر, ولا ريب أنه قد اطلع على أعماله . خاصة أن "سنانی" قد توفى 
والعطار فى شبابه . 


A.J. Arberry : Classical Persian Literature . London. 1958 ۰ 6 . 132. )۱( 
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- الفكرة واحدة فى العملين > وشى تطور الروح وبسعيها إلى 
الكمال اللانهائى باعتبار أن الإنسان يمثل قمة الخلق قى هذا الكون . 

۳- الذى قام بالرحلة أو السفر فى كلا العملين سالك وهو الروح , 
وذلك بصحبة مرشد وهو الشيخ وإن كان شيخ" سير العباد مرافقّا ' 
لسالکها الروح فى قطعها الطريق » بينما شيخ "مصیبت نامه ماكث فى 
موضعه وسالكها يعاوده فى مشاکه . ومهمة الشیخین واحدة وهی 
الارشاد والتوجيه والحث على السعى . 

-٤‏ النصائح واحدة لدى الشيخين فى العملين » وهو ترك العلائق 


السالك . 
۵- نقطة بدء السفر واحدة فى العملین .وهی سفر الروح بالفناء 
فيه فى |طار العشق وله البقاء به . 


1- اعتبار العناصر الأريعة أصل الانسان واحد فى العملین . 
وينشاً من هذه العناصر الوالید الثلائة : الجماد والتبات والحیوان » وان 
آضاف إليها "العطار" فى مصیبت نامه موالید أخرى . 

۷- ویعتبر الصوفية أن الانسان حين يُطهر نفسه ویصل إلى 
الالوهية فلابد أن يكون له مظهر أخلاقى قد بدأ به الطریق ؛ بمعنی أننا 
لا يمكن أن نفصل فى الحياة الروحية بين الجانب الصوفی والجانب 
الأخلاقى » ولابد من نظام أخلاقى دینی یلزم الصوفی أن یتبعه حتی 
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يصل إلى ما يعرف بمرحلة "الاحوال" . وهذا ما یتضح فى العملين ؛ 
ففى "سیر العباد" - وكما يقول الأستاذ الدكتور رجاء جبر () فيها - : 
'فالشاعر فيها قدير دائمًا على أن يبدأ أخلاقيا لينتهى صوفيا ‏ ثم يعود 
من جديد كما بدأ ؛ فهى يجعل شرط الرحلة والارتقاء إلى العالم الأعلى التطهر 
من الرذائل" . والشىء نفسه متضح فى "مصییت نامه" يبدأ الشاعر فيها 
أخلاقيا لينتهى صوفيا ؛ فقد شرط على سالكه التطهر من الرذائل قبل السلوك 
وتنتهى الرحلة بان يصير السالك رجل طريق بل الاخلاق تسیر مع التصوف 
أيضًا جنبًا إلى جنب حتى لتكاد تمثل مزيجًا متناسقًا من العناصر 
الأخلاقية والصوفية , وتمثل ذلك فى المجاهدة والتطهر والمقامات التى 
يقطعها السالك . اضف إلى هذا أن کل" مقالة من المقالات الأربعين تمثل 
- كما تقدم - مبداً أخلاقيا أو منزلاً صوفيا أو كليهما معا . 

۸- يتفق العملان على التخلص من الرذائل التى تنشأ من العناصر 
الاريعة » وهذا التخلص فى "سیر العباد" يتمثل فى التخلى عنها والتطهر 
منها بالمرور بها » وفى "مصیبت نامه" يتمثل هذا التخلص فى الاعتدال 
فى استخدامها بحيث تصير حرارة النار عشقًا ورطوية الماء ذكر الحق 
ويبوسة الرياح زهدا » وبرودة التراب آهة . 

والدعوة فى كلا العملين تكاد تكون واحدة إلى رد كل شیء فى 
العناصر إلى أصله فى الانسان ؛ فعند "سنائى" يدعو الشيخ سالكه أن 


(۱) د. رجاء جير : رحلة الروح ص ۶۶ ۳ 
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یرد كل شىء فيه إلى أصله : اليبوسة إلى التراب والرطوية إلى الماء 
والطاقة إلى الهواء والحرارة إلى النار » ويذلك يمكنه الاندفاع فى خفة 
ويسر نحو الهدف " )١(‏ , وكما يقول سنائی" . 

اعد اجا فاه انا هر كل واه ان اسان راعش مین 
مستقیما مثل السهم" 9) . 

وفى "مصیبت نامه" يلاحظ أن هذه العناصر تمثل أصولاً لدى 
الإنسان : فالنار مظهر حرارته والهواء يبوسته والماء رطوبته والتراب 
برودته ؛ فالحرارة رمز لغضبه وشهوته › واليبوسة رمز لكبريائه ونخوته » 
والبرودة رمز لتجمده » والرطوبة رمز لرعونته وإعجابه بنفسه » ومن ثم يدعو 
"العطار" سالكه إلى الاعتدال فى استخدامها کی يستقيم مزاجه ويسلم ( . 

-٩‏ حين يصل السالك فى مصیبت نامه إلى الحق سبحانه 
ويصير رجل طريق تزداد حيرته » وحين يصل السالك فى "سير العباد" 
إلى الملك وهو العقل الكلى - رمرًا للحق سبحانه - ويصير شيخًا تزداد 
حیرته آیضا . 


(۱) السابق ص ۲۸ . وکذا شرح منظومة "سیر العباد" فى کتاب مثنویهای حکیم سنائی 
ص ۲۷٦‏ . 


(۲) سير العباد ص ۱۹۷ والبيت : ٠‏ 
جزواینهایکی بکل شان ده تاشوی راست همچوناوك وزه 
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وحين يصلان إلى مرحلة الفناء ينفصل كل سالك عن أسئلته ؛ لأنه 
أصبح فى مرحلة أسمى » وهی مرحلة البقاء فلا جدوی ناذا وکیف : 

ویقول سنائی فى ذلك : 

وفنی فى البقاء ‏ وانفصل عن لاذا وعن كيف" ) . 

ویقول " العطار" : 

"لکن حینما تکون تلك القطرة الجيجونية » فليس ثمة لماذا ولا لم ولا 
کیف۲۳) . 

ولو استرسل البحث فى ذکر هذه الجزئیات لطال به الوقت ولضاقت 
الصفحات . ویکتفی يما ذکره قاصدا به إلى أن "سیر العباد" من المکن 
أن تعد من مصادر مصیبت نامه" المؤثرة فیها > ولکنه تأثير جزئی من 
شانه أن يعين على تهيئة الفكرة » ولیس کلیا يوضع فيه الحافر على 
الحافر كما يقولون . 


(۱) سير العياد ص ۲۱۵ والييت : 
در بقاازنشافت | گشحه أزجراوزجون جدا گشته 
)۲( مصییت نامه ص Yo0‏ والبيت 0 


ليك چون آن قطره جیحون به چروانه چه ونه چون بود 


248 


ثانيا : عند العرب 
-١‏ معراج الرسول به : 


وفى الأدب العربى كان المعراج النبوی" أول نص دينى يحكى 
قصة رحلة إلى العالم الغيبى » وطالا ألهب هذا المعراج خيال الشعراء 
والمتصوفة ؛ مما دعا الباحثين إلى القول بوجود تأثير مباشر لأحاديث 
المعراج على كل من كتبوا فى هذا الوضوع حتى اليوم " (') , ولقد رويت 
أحاديث العراج بروايات متعددة أتفى منها بذكر الرواية التى ترفع إلى 
أنس بن مالك كما ذكرت فى متن البخارى » وكما رواها أحمد ومسلم 
ورأيت أن أنقلها هنا لابین أن "العطار" قد تأثر بهذا المعراج النبوى 
وبحديثه تأثرًا مباشرا » وأن تأثره به يعد تأثرًا طبيعيا - شأنه شأن من 
كتب فى هذا المجال - بل من الممكن أن يُعد مصدرا أساسيا من 
مصادر مصبیت نامه : 

حدثنا يحيى بن بكير قال حدثنا اللیث عن يونس بن شهاب عن 
أنس بن مالك » قال كان أبى ذر يحدث أن رسول الله ي قال فرج عن 
سقف بيتى وأنا يمكة فنزل جبريل ففرج صدرى ثم غسله بماء زمزم ثم 
جاء بطست من ذهب ممتلئ حكمة وإيمانا فأقرغه فى صدرى . ثم أطبقه 
ثم أخذ بيدى فعرج بى إلى السماء الدنيا فلما جئت إلى السماء الدنيا 


(۱) د. رجاء ص ۱۱۱ . 


قال جبريل لخازن السماء افتح قال من هذا قال هذا جبزيل قال هل معك 
آحد قال نعم معن محمد ل فقال أرسل إليه قال نعم فلما فتم علوتا 
السماء الدنيا فإذا رجل قاعد على يمينه أسودة وعلى يساره أسودة إذا 
نظر قبل يمينه ضحك وإذا نظر قبل يساره بکی فقال مرحبا پالنبی 
الصالح والابن الصالح قلع لح يل من هذا قال هذا آدم وهذه 
الأسودة عن يمينه وشماله نسم بينه فأهل اليمين منهم أهل الجنة 
والأسودة التى عن شماله أهل النار فإذا نظر عن يمينه ضحك وإذا نظر 
قبل شماله بکی حتى عرج بى إلى السماء الثانية فقال لخازنها افتح 
فقال له خازنها مثل ما قال الأول ففتح » قال أنس فذكر أنه وجد فى 
السموات آدم وادریس وموسی وعیسی وابراهیم » ولم يثبت كيف 
منازلهم غير أنه ذکر أنه وجد آدم فى السماء الدنیا وإبراهيم فى السماء 
السادسة قال أنس فلما مر جبريل بالنبی ميم بادریس قال مرحبًا 
بالنبى الصالح والاخ الصالح » فقلت من هذا » قال هذا إدريس ثم 
مررت بموسى فقال مرحبا بالنبى الصالح والاخ الصالح قلت من هذا » 
قال هذا موسى , ثم مررت بعيسى فقال مرحبًا بالنبى الصالح والاخ 
الصالح قلت من هذا قال هذا عيسى ثم مررت بإبراهيم فقال مرحبا 
. بالتبی الصالح والأخ الصالح والابن الصالح قلت من هذا قال هذا 
إبراهيم قال ابن شهاب فأخبرنى ابن حزم أن ابن عباس وأبا حبة 
الأنصارى کانا يقولان قال النبى ميم ثم عرج بی حتى ظهرت لستوی 
اسم فيه صريف الأقلام ۰ قال ابن حزم وأنس بن مالك قال النبى 42 
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ففرض الله على أمتى خمسين صلاة فرجعت بذلك حتى مررت على 
موسی , فقال ما فرض الله لك على أمتك , قلت فرض خمسين صلاة 
قال فارجع إلى ربك فان أمتك لا تطيق ذلك فراجعنى فوضع شطرها , 
فرجعت إلى موسى . قلت وضع شطرها فقال ارجع إلى ربك فإن أمتك 
لا تطيق ذلك فراجعت فوضع شطرها فراجعت إليه فقال ارجع إلى ربك 
فإن أمتك لا تطيق ذلك فراجعته . فقال هی خمس وهی خمسون , 
لا يبدل القول لدى فرجعت إلى موسى فقال راجع ربك » فقلت استحييت 
من ربى » ثم انطلق بى حتى انتهى بى إلى سدرة النتهی وغشيها ألوان 
لا أدرى ما هی ثم أدخلت الجنة فإذا فيها حبائل اللؤلؤ وإذا ترابها 
مس 0 

ما من شك أن ' العطار " قد اطلع على هذا العراج النبوى 
فى أى رواية من رواياته المتعددة , وتأثر به تأشرًا کبیرا فى 
" مصيبت نامه " , خاصة أن " العطار " - كما تقدم - قد تخقف 
بالثقافة العربية » وأجاد العربية قرامة وكتابة فى "المدرسة النظامیة" 
فى " نيسابور ' .و لا ریب أن هذا المعيراج النبوی قد ألهب خیاله 
وأثار قريحته فتمخض خياله عن فكرة المنظومة وما بها من معراج صوفى 
وسلوك روحى » ویقول ۸۲0۵۲۳ فى ذلك :, إن الاطار العام مستمد 
من قصة معراج" محمد الشهيرة بتلك المعجزة التى تحكى رحلته البلية 


(۱) أبى عبد الله محمد بن إسماعيل البخارى : ۰۷۳ ۱/۷۶ فى أول باب الصلاة . 
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التى مر خلالها عبر السماوات السبع وعقد محادثات مع الأنبياء 
" السابقين وهو فى طريقه إلى الحضرة الإلهية٠‏ . 

ولو نظرنا إلى العملين وجدنا أن ارتقاء الرسول السماوات بصحبة 
جبرائیل الذی يشرج له ما السماوات» فى "العراج النبوی" 
یقابله فى "مصیبت نامه" - ويلا شك - تخطی السالك مع شيخه الافاق 
والنازل النفسية الخمسة » وهی كلها مقامات یتخطاها السالك للوصول 
ویقابله أيضًا شرح الشیخ للسالك ظروف کل کائن وسبب اعتذاره وما 
یمه من منزل صوفی أو مبدأ آخلاقی » أضف إلى هذا أن وصول 
الرسول إلى الحضرة » وهو الغرض من معراجه الشریف" » يماثله 
وصول السالك إلى الحق سبحانه ویژیدنی فیما قلته أن العطار" قد عقد 
فصلاً خاصا فى "مصیبت نامه" ١‏ قبل سلوك السالك وقیامه بمعراجه » 
تحدث فيه العطار" عن معراج الرسول يم باستفاضة متضمنا 
الضمون نقسه للمعراج النبوی الشریف" بصورته التی ذکرتها روایاته 
التعددة » ولم ينس "العطار" - کعادته - فى تناوله لعراج الرسول 
يكم أنه صوفی , لهذا عرض لهذا "العراج النبوى الشریف" عرضا 
ذا صورة صوفية بحتة - شأنه فى ذلك شأن ما يتناوله من أعمال - 
وان حافظ فى الوقت نفسه على وقائعه وأحداثه إلى حد كبير 


A.J. Auberry: Ceistical Persian. Literature . lonrdon.19 .P. 132. )۱( 


(۲) انظر مصیبت نامه ص ۲۲ وما بعدها 8 
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الا فى حدود لا تخل بسير العمل ؛ فمثلاً يذكر الأنبياء والرسل الذين 
قابلهم المصطفى به فى معراجه الشريف' وإن خالفه فى تقديم 
وتأخير بعض الأنبياء والرسل وأضاف بعضهم وهم على ترتيب ذكرهم 
عند "العطان” : آدم » إدريس » نوح » يعقوب , يوسف , إسماعيل , 
موسى » داوود ٠‏ سليمان » أيوب » يونس » الخضر » يحيى » عيسى . 
ثم ينهى "العطار" حديثه عن معراج الرسول .وم بصورة صوفية بحته 
تعكس تصوره الخاص به فيرى أن وصول الصطفی .يم إلى الحق 
كان لغرض الفناء فيه والبقاء به مستخدما - أى العطار" - صورة 
شعرية جميلة لهذا الفناء والبقاء ؛ فصور أن ميم "أحمد" قد محيت عند 
وصوله الحضرة فبقى "أحد" رمرًا للفناء الكامل . 

أضف إلى ذلك أن العطار يذكر أن الرسول حين أتاه الطلب 
القيام برحلته إلى الحضرة قد تحرر من وثائق "أم هانی" شوقّا وامتطى 
البراق () . 

وفی رواية "ابن عباس" نجده يذكر "أم هانی" قائلاً : عن الرسول 
جح قال: 

كنت فى بيت أم هانئ بنت آبی طالب رضی الله عنها واسمپا 


فاختة ...إلخ . 
۰ 
(۱) السابق ص ۲۶ . 
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۲- حديث الشفاعة : 


"عن أبى هريرة رضى الله عنه" قال : أتى رسول الله يومًا بلحم 
فزفع إليه الذراع » وكانت تعجبه فتهش منها نهشة فقال : نا سيد 
المرسلين يوم القيامة . وهل تدرون مم ذلك ؟ يجمع الله يوم القيامة 
الأولين والآخرين فى صعيد واحد يسمعهم الداعى وينفذهم البصر وتدنى 
الشمس فيبلغ الناس من الغم والكرب ما لا یطیقون ولا يحتملون فيقول 
الناس بعضهم لبعض ألا ترون ما قد بلغكم ألا تنظرون من يشفع لكم 
إلى ربكم فيقول بعض الناس لبعض : ائتوا آدم فیأتون آدم فيقولون : 
يا آدم أنت أبو البشر خلقك الله بيده ونفخ فيك من روحه وأمر الملائكة 
فسجدوا لك اشفع لنا إلى ريك ألا ترى ما تحن فيه ؟ ألا ترى ما قد 
بلغنا ؟ فيقول عليه السلام : إن ربی غضب اليوم غضيًا لم يغضب قبله 
. مثله ولن یغضب بعده مثله » وأنه نهانى عن الشجرة فعصيته نقسى 
نفسى اذهبوا إلى غيزي » اذهبوا إلى نوح فیتون نوحا يكم فیقولون : 
يا نوح أنت أول الرسل إلى الارض وسماك الله عبدا شکورا اشفع لنا 
إلى ربك ألا ترى ما نحن فيه ألا ترى ما قد بلغنا فيقول لهم : إن ربی قد 
غضب اليوم غضبا لم:يغضب قبل مثله وان يغضب بعده مثله » وإنه قد 
كانت لی دعوة دعوت بها على قومى نفسى نقسى اذهبوا إلى إبراهيم 
م فيأتون إبراهيم فيقولون : أنت نبى الله وخليله من أهل الأرض 
اشفع لنا عند ربك ألا ترى ما نحن فيه ؟ ألا ترى ما قد بلغنا ؟ فيقول لهم 
إبراهيم : إن ربى قد غضب اليوم غضبا لم يغضب قبله وان يغضب 
بعده مثله » ونی كنت كذبت ثلاث كذبات ويذكرها » نفسى نفسى اذهبوا 


, 54 


إلى غيرى إلى موسى فياتون موسى مده فيقولون : يا موسى أنت 
. رسول الله فضلك الله برسالته ويكلامه على الناس اشفع لنا إلى ربك ألا 
ترى ما نحن فيه ؟ ألا ترى ما قد بلغنا ؟ فيقول لهم : إن ربى قد غضب 
اليوم غضبا لم يغضب قيله مه وان يغضب بعده مثله » وإنى قتلت نفس 
لم أومر بقتلها . نفسى نفسى اذهبوا إلى عيسى به فيأتون عيسى 
فیقولون : يا عيسى أنت رسول الله وكلمته ألقاها إلى مریم وروح منه 
وكلمت الناس فى الهد اشفع لنا إلى ربك ألا ترى ما نحن فيه ؟ ألا ترى 
ما قد بلغنا ؟ فيقول لهم : إن ربى قد غضب اليوم غضبا لم يغضب قبله 
مه ولن يغضب بعده مثله ولم يذكر ذتبا نفسى نفسى اذهبوا إلى محمد 
ويم فياتونى فيقولون يا محمد أنت رسول الله وخاتم النبيين وغفر الله 
ال ما تقدع من تنبك ونا تآخر اشقع لا إلى ريك الا تری ما نهن فيه * 
ألا تری ما قد بلغنا ؟ قانطلق فاتی تحت العرش فاقع ساجدا لربى ثم 

يفتح الله على ویلهمنی من محامده وحسن الثناء عليه شيئًا لم يفتحه 
لأحد قبلى ثم قال : يا محمد ارفع رأسك سل تعط اشفع تشفع فأرفع 
رأسى فاقول : يا رب أمتى أمتى فيقال : یا محمذ أدخل الجنة من أمتك 
من لا حساب عليه من الباب الأيمن من أبواب الجنة وهم شركاء الناس 
فيما سوى ذلك من الأبواب "ثم قال" والذى نفسى بيده إن بين المصراعين 
من مصاريع الجنة كما بين.مكة وحمير أو كما بين مكة ويُصرى” (۲ . 


)۱( البخاری ۱4۹ - ۲/۸۱۵۰ . ورواه ایض الإمام الغزالی فى الإحياء ۱۱۸۲۹۸۲-۲۹۸۰ 
بزیادات على ما ذکر فى متن البخاری ٠‏ ولقد قمت بتضمین هذه الزیادات على ما ذکره 
البخارى بحيث يشمل النص الذی فى المتن ما ذكر فى البخاری والإحياء . 
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لا ريب - ويعد هذا العرض - أن هذا الحديث - كما أرى ويرى 
بعض الباحثين - كان له أثر كبير فى منشأ مصیبت نامه" بل وهو فى 
نظرى من المصادر الأساسية التى أوحت "للعطار" بفكرة المنظومة بل 
ومنهجها آیضا: 

(أ ) لقاء الناس يوم القيامة بالأنبياء نبيا نبيا وتمجيدهم لهم والثناء 
عليهم وطلب الشفاعة منه واعتذار كل نبى منهم بارتكابه 
فى حياته ما يعتقد أنه خطأ لا يغتفر ۰ إن هو الا لقاء السالك 
بالموجودات فى مصیبت نامه وتمجيده لكل كائن وموجود 
والثناء عليه وطلب الهداية منه واعتذار الكائن لقصوره وعدم 
قدرته على تحقيق ما ارتجله منه مقدما أسباب اعتذاره . 

(ب ) إحالة الأنبياء الناس كل نبى إلى غيره حتى يصلوا إلى 
سيدنا محمد يكم هو بعينه إحالة الأنبياء السالك كل نبى 
إلى غيره حتى يصل إلى سيدنا محمد 4 فى "مصیبت 
نامه . 

(ج ) استجابة سيد البشر للناس يوم القيامة بالشفاعة إن هو 
الا استجابته بم للسالك - حین قصده - بارشاده إلى 
الطریق الصحيح . 

(د ) ترتیب الانبیاء الذین یلقاهم الناس یوم القيامة إن هو 
الا ترتیب الأنبیاء الذين قابلهم السالك فى مصیبت نامه" . 
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وان زاد العطار" علیهم آداود" تت ووضعه بين موسى 
وعیسی علیهما السلام مثلما نزل تاریخیا طبقًا لا هو معروف 

ومذکور فى الروایات الدينية . 
ويأتى رأيى هذا مؤيدًا لما ذکره الباحث الالانی ۴:۵۲ الذی یقول 
بوعی شديد : ويم ثل هذه الکصورات الشعرية » طالما طاف العطار 
بحديث (الشفاعة) , وبمقتضى هذا الحديث يدور الناس الواحد تلو الآخر 
فى يوم القيامة حول نبى . ويعد تعداد ألقاب تمجيده يطلبون إليه أن يكون 
لهم شفیعا , إلا أن هؤلاء الأنبياء جميعًا الذين طلبوا إليهم أن يكونوا 
الشفعاء لهم » يحيلونهم على محمد عي . وقد بسط "العطار" القول 
طويلاً فى هؤلاء الأنبیاء حتى استكمل عدد جماعتهم » أما طلب الشفاعة 
فقد عرضه برجاء عام خاص بوضع شائن لا أمل فى إصلاحه () , "ثم 
تف يعن أن عرزن تمن حديت الشفاعة إن اسان فقن اورن هذا 
الحديث بعد أن أدخل عليه ما أدخل فأضاف إليه ووسع منه کثیرا . 
والسالك لا يسال التبی وحده الشفاعة فى يوم القيامة » بل يتجه إلى 
كثير من الكائنات الصوفية والطبيعية . إنه يزور كبار الملائكة الواحد تلى 
الآخر والملائكة الذين يحملون عرش الله . والعرش واللوح الذى يكتب فيه 
ما در للإنسان والقلم والجنة والنار والسماء والشمس والقمر والعناصر 
الأربعة والجبل والبحر والأقاليم الضيقة الثلاثة والشيطان والأرواح 


Ritter, ظ‎ 19 . (۱) 


والإنسان وآدم ونوحًا وإبراهيم وموسى وداود وعيسى ومحمدا وقوة 
الفكر والتخيل والعقل والقلب والروح ) . . 


۳ - معراج أبى يزيد البسطامى : 


وعلی ندرة ماکتب عن " مصیبت نامه " الا أن بعض من کتب عنها 
قد ذکر أن " العطار " فى المنظومة قد تأشر تاشرا کبیرا بمعراج 
ˆ أبى يزيد البسطامی " بما یستشف من أقوالهم أن معراج " آبی يزيد " 
بعد مصدرا أساسيا من مصادر هذا العمل العطاری الکبیر » فمثلا 
يقول ۸۲۵۵۳۳ : وفی الامکان أن تکون مصيبت نامه هى نفس ما آورد 
العطار فى کتابه تذكرة الأولیاء » وهو یخبر عن سياحة أبى يزيد 
البسطامی الروحية ذلك الصوفی الواسع الشهرة التوفی (۸۷:/۲۱۱) 
على آنها تناول شعری لها » كما يمكن أن تكون متأثرة بها ومرد ذلك 
إلى أن أبا يزيد البسطامى قد تأمل هذا التأمل . كما يؤخذ من هذا 
الخبر الذى أورده العطار ويذل جهده فى الاستغراق فى هذا التأمل . 
فى الحالة التى وقف فيها على طرف إصبع قدمه , كما أنه جعل رأسه 
على ركبتيه . ومثل هذه السياحة الروحية وهذا الخروج عن الاتزان 
النفسی قد صعدا به إلى العالم العلوى " ° ويقول :8116 : 
A.J . Arberry : Classical Persian Littérateur. London .1958 .P . 2 (۱)‏ 
(۲) السابق وانظر أيضًا ترجمة د . حشمت مؤيد فى رهنمای کتاب ص ۱٩‏ - ۲۰ سال 


هفتم شماره اول بائیز ۳۶۳۱ لما کتبه ریتر ˆ عن مصیبت نامه . 
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"لقد مارس الصوفية الأوائل- خاصة ذلك الفارسى آبو يزيد البسطامی 
محاكاة النبی فى معراجه الروحی والآن نشج العطار" منظومته - اى 
مصیبت نامه - من ۷۰۰۰ مقطع شعری على هذا النوال" ۲۷ . ویعتمد 
عبد الحسین زرین کوب على رأى " 8106 " السابق ذکره » ویری "أن 
هناك احتمالاً کبیرا لأن يكون معراج أبى يزيد البسطامی والروحانی 
الذى له رواية فى تذكرة أولياء الشيخ العطار منشاً مصيبت نامه أو على 
الأقل كان له تأثيره فيها"9) . 

هذا ما ذكره الياحثون » وقبل أن أدلى بدلوى فى هذا 
الوضوع ألا يحسن العرض لمعراج آبی يزيد البسطامی" هذا حتى 
يقوم رأيى على أساس علمى سليم ۰ خصوصا أن هذا المعراج قد 
نشرت منه نسخة عربية فى كتاب القصد إلى الله" لأبى القاسم 
القشيرى فى الباب التاسع منه » وهو منشور فى نهاية كتاب المعراج 
للقشيرى » وهذا خلاصته: 

إن آبا يزيد يرى فى المنام كأنما عرج إلى السماء الدنيا ۰ فإذا 
بطير أخضر يحمله إلى صفوف الملائكة , فيعرج إلى السماء الثانية 
فيجيئه رأس الملائكة فيقول له: إن ربك يقرئك السلام ويقول أحببتنى 
فأحببتك » فينتهى به إلى روضة خضراء يجرى حولها ملائكة طيارة 


RITTER. P. 18-20. )۱( 


(؟) عبد الحسين زرين کوب : يادداشت ها وانديشه ها ص ١57‏ . 
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يطيرون إلى الارض كل يوم » فيهيج به الشوق ويعرض على » فيعرج 
إلى السماء الثالثة فتسلم عليه الملائكة . ويرى عجبا » ويقول : مرادی 
غير ما تعرض على فيعرج إلى السماء الخامسة » فيرى ملائكة رعوسهم 
فى عنان السماء السادسة يقطر منهم نور يضىء السموات » ویری 
عجبًا » فيقول : مرادى غير ما تعرض على فيرفعه ملك إلى السماء 
السادسة فتسلم عليه الملائكة المشتاقون ويرى عجبا . فيقول مرادى غير 
ما تعرض على فيرفعه ملك إلى السماء السابعة فيستقله مائة ألف صف 
من الملائكة ... فينادى مناديًا آبا يزيد قف قف فإنك وصلت إلى المنتهى . 
ويرى عجبًا فيقول : مرادى غير ما تعرض على فيعلم الله تعالى صدق 
إرادته فيصيره طيرًا فيطير فى الملكوت فيطير فى الملكوت ويقطع حجبا 
وأستارا ويحارا » ويطير يطير حتى ينتهى إلى الكرسى ويطير يطير 
" حتى ينتهى إلى بحر من نور ويطير يطير حتى ينتهى إلى البحر الذى 
عليه عرض الرحمن ... فیقول : مرادى غير ما تعرض على فيعلم الله 
تعالى صدق إرادته فيناديه إلى إلى يا حبيبى حتى ترى لطائف صنعى 
فيذوب عند ذلك كما يذوب الرصاص فيقربه حتى يصير أقرب إليه من 
الروح بلا جسد فتستقبله أرواح الأنبياء » ثم روح محمد زم قائلة : 
مرحبًا وأهلاً وسهلاً ؛ فقد فضلك الله على كثير من خلقه تفضيلاً ...* ٩‏ . 


(۱) نقلاً عن كتاب عطار نامه فناجى القيسى ص ۱۲-4۱۱ . ولقد ذكر محبتبى مینوی هذا 
الحديث باللفة الفارسية فى كتابه بانزده كفتار ص ۷۲ تهران 1747 ه . ش . 
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لاريب أن العطار قد اطلع على معراج آبی يزيد اليسطامى" , 
والدلیل على ذلك أنه عقد فصلاً كاملاً عن "أبى يزيد البسطامی" » وذكر 
معراجه فى أثناء حديثه عن آبی يزيد" » وذلك فى كتابه "تذكرة الأولياء' » 
ولكن أرى أن تأثير معراج آبی يزيد" فى مصيبت نامه" لا يرقى إلى 
مستوى تأثير "العراج النبوى الشریف" أو تأثير "حديث الشفاعة فيها ؛ 
فتأثيره فيها لا يتعدى التأثير الجزئى ؛ بمعنى أن تأثيره لا يتجاوز إيحاء 
فكرة السلوك والعروج والسفر والعزم على مواصلة السفر دون نکوص أو 
التفات إلى أى إغراءات مادية من شأنها أن تثنى عزم السالك عن 
مواصلة سفره الروحى حتى يصل إلى مأربه ويفنى فى الحق سبحانه . 
وريما ساعد فى تنبیه "العطار" إلى أن يقطع سالكه الملكوت ویمر على 
الكائنات كما مر آبو يزيد على بعض الكائنات التى مر عليها سالك 
متك نامهم + اللاتكة ءالستفاءالكريى + لعز ان 
الأنبياء ويخاصة ”محمد له . 

وعلى الرغم من هذا كله فإن تأثير معراج 'أبى یزید" فى "مصیبت 
نامه" لا يتعدى التأثير الجزئی ؛ فرحلة "أبى يزيد" تتم فى نومه يما يشبه 
الحلم أو الرؤية فى حين تجربة "العطار" تتم فى خلوته الأربعينية فيما 
يشبه الاستغراق فى اللاشعور الكلى . كما أن ”أبا يزيد" هو الذى يقوم 
بنفسه بالسلوك فى حين سالك " العطار" هو الذى يقوم بالسلوك 
لا العطار" . وفى معراج "أبى يزيد تعرض الكائنات عليه حاجته » وهو 
يعتذر على النقيض من موقف سالك "مصیبت نامه" مع كائناته الأريعين . 
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وينتهى معراج آبی يزيد" بمخاطبة الحق سبحانه له ودعوته بالحبيب 
حتى يفنى فيه ويبقى به » فى حين لا يوجد فى "مصییت نامه" أدنى 
مخاطبة بين الحق سبحانه والسالك ؛ إذ تنتهى بوصول السالك والفناء 
فى الحق والبقاء به ... وإلى غير ذلك من الاختلافات الشاسعة بين 
العملين » والتى تحتم أن تأثير 'معراج أبى يزيد" فى "مصیبت نامه لم 
يكن على الدرجة التى تكلم بها ,81116 و ۸۲۵6۲۳۷ و "عبد الحسين ذرين 
کوب" الذين تقدم ذكر أقوالهم فى ذلك . ولا يتعدى التأثير الجزئى” ( . 

ما مضى يمثل المصادر التى كان لها - بما فيها من أفكار عامة - 
تأثيرها الكلى أو الجزئی فى بناء ”مصيبت نامه" أو فى توجيه العطار" 
على الأقل - إلى فكرتها وجمع عناصرها » وإن احتفظ " العطار" 


(۱) وفى إطار هذا التتبع التاريخى للرحلات المعراجية والسفر الروحی والسلوك قبل منشأ 
"مصیبت نامه" فى الأدبين العربی والفارسی مع تبيان مصادر المنظؤمة الأساسية 
والجزئية التى من شأنها أن تساهم بقدر فى بناء "مصيبت نامه أو تساعد على الأقل 
فى توجيه "العطار" إلى فكرة المنظومة أو فى جمع عناصرها » يبقى لدينا عملان كبيران 
قام بالأول كل من ”ابن سینا" و ابن طفیل و السهروردی تمثل كل عمل لهؤلاء العظام 
فى رحلة تقوم بها شخصية اطلقوا عليها اسم حی ابن یقظان" ويعد اطلاعى عليها 
وجدت أنه تأخذ طابعا فلسفيًا بحتّا مخالقا لاتجاه "مصیبت نامه" الصوفى الخالس . 
ولیس فیها ما يوحى بادنی تأثير اساسیا كان آم جزئیا فى "مصيبت نامه" والعمل 
الثانی هو : رسالة الغفران" لابی العلاء العری التی تاخذ طابعا أدبيًا بحتّا يروى فیها 
آبو العلاء وبخاصة فى رسالة "ابن القارح" قصة الحشر ومافیه من الشعراء العرب من 
هم فى الجنة ومن هم فى النار بسبب ما آنشدوه من شعر بما پوحی أيضًا بادنی تأثیر 
لها فى "مصیبت نامه" . 
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فى الوقت نفسه بتفرده وانفراده بطريقته الفريدة هذه فى معالجة فكرته 
بس د ا EKER‏ ی و 
الطروق وجدتها , والتى عبر "العطار" من خلالها عن رؤيته الخاصة 
بابتکار شعرى فريد لا يمكن إغفاله دون تنود به وإشارة . 

ويبقى نوع آخر من التأثير أو التأثير فى "مصيبت نامه" » وهو تأثر 
جزئی تأثر فيه "بیعض الأفكار الجزئية التى وردت عند سابقيه وساعدت 
على تركيب جزئيات بناء ‏ مصیبت نامه الشعرى أو تقوية أفكار كلية 
دسعی العطار" إلى تقویتها وتاکیدها ۱ 

فعلی سبدا , الثال آراد "العطار" أن يؤكد البداْ الأخلاقى الذی 
ينص على أن "نعيم الحياة الدنیا لا يدوم فهو زائل وإلى فناء كما سیزول 
من يتلذذ بنعيمها أى آكليها" فيعتمد "العطار" فى ذلك على أبيات وردت 
فى آشعار ناصر خسرو - أحد شعراء القرن الخامس المجرى العظام 
ت 44١‏ ه - ويتأثر بها فكرة وتصویرا ؛ فالفكرة بینهما واحدة والتعبیر 
عنها يكاد يكون حرفیا بينهما ا لور و 
E‏ 
سبقه إليها "ناصر خسرو بل وبالفاظها وتصويرها . وكى يستبين 
صدق ماقلته فننظر سوبا إلى أبيات الفكرة لدى الشاعرين . 
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يقول 'ناصر خسرى : 
ناصر خسرو به راهی می گذشت مست ولا یعقل نه چون می خوارگان 
دید قبرستان ومبرزروبروی بانگ‌برزد كفت کای نظار گان 
نعمت دنيا ونعمت خواره بين اينت نعمت اينت نعمعخوار گان )٩(‏ 
وأبيات "العطار" : 


آن حكيمى در تفكر مى گذشت ديد سرگین دان و گورستان به دشت 
نعره ای زد كفت كاى نظار گان اينت نعمت اينت نعمتخوار گان 9) 


وق هه ی الأمرار؟ اشام تلاس الك :اه 
أحكاية عن سيدنا 'عيسى عليه السلام - وتؤخذ کعبرة عنه - تصور أنه 
رأى کلبا میا ملقى على قارعة الطريق والناس قد تجمعوا حول هذه 
الجيفة يحصى كل واحد منهم عيويها , فنبههم عیسی إلى أن يكقوا 


(۱) ناصر خسرو : ديوان أشعار حكيم ناصر خسرو , تصحيح آفای حاجى سبيد نصر 
الله تقوی ص ۲۷۸ , ۱۲۰6 - ۱۳۰۱ ه .ش . ومعنی الأبيات : "مضي ناصر خسرو 
فى طریق ٠‏ ثملاً کمعاقری الخمر لا یعقل شین" . " فرأی مقبرة ومبررًا مواجها لها . 
فصاح قائلاً : ألا أيها الناظرون » تأملوا نعمة الدنیا ونعمة آکلیها , فهذه هی النعمة 
وهؤلاء هم المتلذذون بها" . 

(۲) مصيبت نامه ص ۱۸۶ ومعنى البيتين : 
"مضی ذلك الحكيم ممعنا فى الفكر , فرأى كومة سباخ ومقبرة فى الصحراء . "فصاح 
قائلاً : ألا أيها الناظرون . هذه هی النعمة ٠‏ وهؤلاء هم التلنتون يها" . 
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عن البحث عن عيويها ويتأملوا أسنانها التى ليس فيها قبح أو سوء 
رائحة - وأولها : 
پای مسیحا که جهان می نوشت برسر بازارچه ی می گذشت 
مرده سگی برگذرا فتاده دید يوسفش ازچه يدر افتاده دید )١(‏ 
ويقول "عبد الحسين زرين کوب" - خلال حديثه عن مصيبت نامه - 
إن حكاية عیسی" فيها مأخوذة من حكاية نظامی" فى مخزن الأسرار” ) . 
أما حكاية مصیبت نامه" التى يعينها آزرین کوب وتأثر العطار" 
فيها بحكاية "نظامى" فهى الحكاية التالية للمقالة الرابعة والعشرين 
مباشرة » والتی أولها : ۱ 
آن سگی مرده براه افتاده بود مرگ دندانش زهم بگشاده بود () 
وعلی الرغم من أن الفکرة واحدة فى العملین » وکذا الهدف 
مما یوحی بتاثر "العطار" بحكاية نظامی" » فانه یلزم التحفظ فى ذلك ؛ 
لأن الحكاية فن شعبی متداول لدی الشعراء وبخاصة ما یتصل 
بالتصوف إلا إذا تناولت بصورة جدیدة . 


(؟) مصیبت نامه ص ۳۰۲ 
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هناك نوع آخر من التأثر فى مصیبت نامه يختلف عن النوعين 
السابقين : أى التأثر بالأفكار العامة أو التأثر بالأفكار الجزئية ‏ وهذا 
النوع من التأثر هو تأثر فكرى فى التصور لبعض شخصيات 'مصيبت 
نامه" » وبالتحديد تأثر العطار" بتصور فكرى صوفى - سبق إليه 
لشخصية "یلیس" - وهی إحدى شخصيات "مصیبت نامه" - وإلباسه 
ثوبا یختلف عن الثوب الحقیقی العروف والشهور لهذه الشخصية . 
"فالعطار" - هو شاعر طريقة تصوفی - كان ینظر إلى بعض شخصیات 
"مصییت نامه" نظرة صوفية بحتة تختلف عن النظرة الحقيقية العروفة 
والمشهورة لهذه الشخصية » ویتضح هذا بجلاء فى نظرته "لابلیس" 
اللعين ؛ فالشرع يرى أن بلیس" طفی واستکبر وکان من الکافرین فلقد 
عصی الله ولم يستجب لامره له بالسجود لادم ؛ لأنه خلق من نار 
آوآدم" خلق من طين » والنار - فى نظره - أقضل من الطین فکیف 
يسجد له ؟ ولهذا لعن من قبل الحق وطرد من جنته » وصار شيطانًا 
رجيمًا مبعدا بعد أن كان ملاكًا طاهرا مقرپا . 
ويعتمد العطار" فى تناوله لهذه الشخصية على هذه القدمات 
نفسها التى أدت إلى طرد بلیس" وصيرورته ملعوتّا مبعدا » ولكن 
يختلف مع الشرع فى النتيجة ؛ إذ يلتمس "العطار" - بصوفية بحتة 
- لتصرف بلیس" هذا عذرا ؛ فيرى أن "|بلیس" لم يرفض السجود 
لادم" كنوع من الإحساس بوجوده إلى جانب وجود الحق » ولم يعرف 
لنفسه حدودا لا يتخطاها » بل لأنه - أى "ابلیس" - لا يريد أن يشرك 
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بالله فيسجد لغيره » ولهذا فهو موحد بل وأستاذ الموحدين .. ومن هنا 
اختلفت نظرة "العطار” عن نظرة الشرع إلى آبلیس ؛ فالشرع يراه قد عصى 
الله فعد كافرًا و "العطار" يراه لم يعص الله بل رفض الإشراك به فعد موحدا 
وليس كافرًا . والغريب أن "العطار" وهو يصور موقف "إبليس" هذا يصوره 
بتصوير شعرى غاية فى الإبداع الشعرى وآية فى التمثيل والتشبیه 
بصوفية بالغة توحى باقتناعه التام بهذا الثواب الذى ألبسه لهذه الشخصية : 

يطلب "العطار" من سالكه - وتقدم ذكر أبيات هذه القضية - أن 
يكون فى صفاته كالطين والثار ؛ فالطين سكون وثبات والنار حرقة 
وانصهار » فان لم يصل السالك إلى الفناء فى الحق احتفظ بأصله 
(الطين) وثباته . أما إذا ما احترق بنار العشق وصار فانیا فإنه يبقى 
مع (النار) ؛ لأنه يكون قد وصل إلى منزل الوصال . 

وتبع ذلك قضية مهمة ۰ وهی أنْ فاضل "العطار" - فى نقسه بين 
"آدم” الذى خلق من طين » وبين |بلیس" الذى خلق من نار . وانتهى إلى 
تفضيل ”إبليس" على "آدم" عبودية وعشقا ؛ لان النار (أصل إبليس) 
أفضل من الطين (أصل آدم) ؛ لأنها تمتلك سمات العشق وهى الحرقة 
والانصهار فكيف تسجد لها ؟ وأنّى للطين الذى هو سكون وثبات بما 
أوتى للنار من حرقة وانصهار ؟ والنتيجة أن صار "بلیس" أكثر توحيدًا 
للحق من آدم ؛ "فادم" تعلق بالدنيا فهبط إليها » و بلیس" لم یتعلق بها , 
ولكن تعلق بعشق الحق , ولهذا لم يسجد لغيره کی لا يشرك فى عبادته 
أحدًا » ولهذا فهو موحد بل وأستاذ الموحدين . 
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وتتعدد هذه الصورة الصوفية "لابلیس" لدى "العطار" فى أكثر من 
موضع فى مصيبت نامه" ؛ ففى حكاية طويلة - ضمن حكايات المقالة 
السادسة والعشرين الخاصة باپلیس - یفسر العطار" فيها سبب 
رفض ابلیس السجود لادم عليه السلام » ويرى أن سببه كان عشق 
"إبليس" للحق ولا ينبغى للعاشق أن ينظر إلى ما سوى العشوق . 

وملخص هذه الحكاية الطويلة ورمزها الصوفى ما يلى : 

'يحكى أن رجلا سال ابلیس" : لماذا لم تسجد لادم ؟ فأجابه 
"ابلیس عن هذا السؤال بالحكاية التالية الرمزية فقال : يحكى أن 
صوفيًا مضى إلى سفر مرافقا فيه ابنة ملك » وحدث أن كشفت الرياح 
ستر المحمل الذى هی جالسة فيه » وما إن شاهد الشيخ الصوفى 
جمالها حتى هام بها حبًا » ولا رأت الفتاة عليه أسباب الحيرة والولة 
' سألته عن ذلك فصارحها بعشقه وتتيمه بها , فقالت : أيها الشيخ أنت لا 
تدرى شيئًا عن جمال أختى الآتية فى إثرنا » فانظر إليها وتأمل جمالها 
.وما إن التفت ذلك الصوفى إلى الموضع الذى أشارت إليه معشوقته 
حتى قالت له : هذا ليس عشقًا ؛ لأن العاشق لا ينظر إلى الغير مطلقًا 
ومهما كانت الأسباب » ثم جرّت رأسه" ( , ولهذا رفض بلیس" أن 
يسجد لغير معشوقه ومعبوده الأوحد . 


(۱) مصیبت نامه ۲۶۲ - ۲٤٤‏ . 


ویبدو أن "العطار" قد اقتنع تمام الاقتناع بموقف 'إبليس” هذا - 
"لابلیس" إلى ما بعد موقف "إبليس" مع الحق سبحانه وغضب الحق عليه 
وطرده له من صفوف الملائكة وابعاده فیری "العطار" أن 'إبليس”" - 
رغم إبعاده عن الحق سبحانه - مستمر فى حبه للحق وعشقه له ولا 
پلوی الوجه عنه للحظة واحدة » ودفع هذا "العطار" إلى أن فسسر منع 
"یلیس" الناس عن عبادة الحق وصرفه لهم عنها ۰ تفسيرًا صوفیا 
خالصا ؛ إذ يرى أن سبب هذا النع من جانب "|بلیس" للناس لیس إلا 
مشارکته فى عبادة معشوقه . فیقول "العطار" فى عدة أبيات ینهی بها 
القالة الخاصة ب بلیس" فى تدفق شاعری غريب وعجیب , وفی أبيات 
تعد من روائع ما قال شعرا وجمالاً وموسیقی وتصویر] : 

"ذلك لانهم قالوا له : آیها المبعد ‏ كيف صرت فى غاية البعد صيورًا ؟ . 

"قال إبليس : وقفت بعیدا وفی یدی سیف » أدفع عن هذا الباب كل کائن" . 

کی لا يدور حوله أى شخص » فهذا الأمر خاص بی فقط فى کل العالم” . 

وقفت بعيدًا ومقلتای کالسحاب هطّالة » ذلك لأن الحسرة تكسو وجهی" . 

'وقفت بعيدًا لائنی لا أتحمل أى یری شخص سواى محيّاه الحظة واحدة" . 


"وقفت بعيدًا لأننى فى طريقه لست لائقًا لبلاطه" . 
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وقفت بعيدا حيث لا قدم منه ولا رأس » وحين احترق فالأولى أن 
وقفت بعيدًا حيث لا أقدر على قرب ذلك الوصال بسبب حدة 
هجران الحال . 
رغم أننى مبعد عن بلاطه » فإننى لا ألوى الوجه ذرة عن طریقه" . 
"طالا قد سرت فى حى الحبيب » فلا أنظر مطلقًا إلى ما سواه" . 


"حینما استغرقت لحظة مع سر المعنى » فلا أنظر مطلقًا لأحد قيد 


شعره" 9 

(۱) مصييت نامه ص ۲۶۲ والابیات : 
زانکه گفتندش که ای افتاده دور چون شدی در غایت دوری صبور 
كفت دور استاده ام تیغی بدست بازميرائم آن در هس رکه هست 
تانگردد گرد آن در هیچکس دهم عالم مرا اين کاریس 
دور استادم در دیده همچو ميغ زانکه آن روم بخويش آید دریغ 
دور استادم که نتوائم كه كس روى او بيند بجز من يك نفس 
دور اس تادم نه يانه سرازو چون بسسوزم دور اوليتر ازو 
دور استادم زمجران تيره حال جون ندارم تاب قرب آن وصال 
كرجه هستم رانه درگساه او رنه بیچم ذره ازراه او 


تانهادستم قسدر درکوی یاور ننگرستم هیچ سوجز سوی یاور 
جون شدم باسر معنى هم نفس ننگرم ه ركز سرموئی بكس 


270 


هذا هو التصور الفكرى الصوفى الذى خلعه العطار" على شخصية 
"إبليس” إحدى شخصيات "مصیبت نامه" » وهذا التصور ليس تصورا 
"عطاریا" من خلقه وابتداعه » بل تأثير العطار" فيه - كما أعتقد - 
بالصورة الصوفية التى سبقه "الحلاج' إلى رسمها لإبليس' فى طواسينه . 
ومما يرجح تأثر "العطار" 'بالحلاج' فى هذا التصور لشخصية 
"إبليس" هو أن هذا التصور الصوفى لشخصية بلیس" ظهر أول ما ظهر 
لدى "الحلاج" » ولم ينزلق إليه أحد من الصوفية قبله ؛ فهو تصور خاص 
- فى هذا العصر - ولم يكن تصوراا عامًا شائعا يمثل ثقافة عصرية 
مثلاً » ثم تناوله بعد الحلاج" كل من "العطار" فى مصيبت نامه و "ابن 
عربی" فى مؤلفاته » وانتشر بعد ذلك حتى صار له صدى لدى الغرب" 
فى العصر الحديث . 
شير إلى أن هذا النوع من التأثر يختلف عن التأثرات السابقة 
7 ؛ بمعنى أنه تأثر فكرى فى التصور لإحدى شخصياته لا تأثر 
جزئى تتشابه فيه الأحداث أو الأبيات الشعرية أو الألفاظ والتراكيب 
اللغوية وغير ذلك من التاثيرات الجزئية , » بل هو تأثر أعم وأشمل قد لا 
يتشابه فيه العملان فى جزئياتهما ب ع تن الشخصية 
واحد ؛ وكذا النتيجة واحدة . 
وإذا ما يعود البحث إلى طواسین الحلاج" » ويخاصة "طاسین 
الأزل والالتباس" يجد مجموعة من أفكار "الحلاج' وأقواله تهيئ صورة 
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صوفية عامة واضحة المعالم يخلعها على إبليس" كانت مؤثرًا واضها ` 
'للعطار" فى نظرته نقسها » وإن احتفظ كل واحد منهما - أى من "العطار " 
و الحلاج" - بأسلوبه فى العرض بما يتناسب مع مكانتهما العظيمة . ' 

يقول الحلاج" عن "إبليس" : 

۲ - حيث إبليس تغير عليه (العين) وهجر الألحاظ فى السير وعبد 
المعبود على التجريد . 

٤‏ - فقال له اسجد" قال " لا غير" قال له وإن عليك لعنتى " قال 
لا ضير (خرج جحودى فيك تقديس وعقلى فيك تهويس) ( . 

٠‏ -مالى إلى غيرك سبيل » وإنى محب ذليل » قال له "استکیرت" 
قال لو كان لى معك لحظة لكان يليق بى التكبر والتحير وأنا الذى عرفتك 
فى الأزل "آنا خير منه" » ولأن لى قدمة فى الخدمة » وليس فى الكونين 
أعرف منى بك » ولى فيك إرادة إرادتك فى سابقة إن سجدت لغيرك فان 
لم أسجد , فلابد لى من الرجوع إلى الأصل لأنك خلقتنى من النار : 
والنار ترجع إلى النار ولك التقدير والاختيار ) . 


(۱) الحلاج ص 55 . 
(۲) السابق ص ٩۷ - ٩۱‏ . 
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ويزداد التشابه بينهما أكثر وأكثر فى قول "الحلاج" : 

٩‏ يا منجدت لاخد :ولا آذل اشتشمن ولا اعرف صدا ولا وا 
دعواى الصادقين وأنا فى الحب من الصادقين () . 

۷ - سجدوا لآدم على المساعدة » وإبليس جحد السجود لدته 
الطويلة على الشاهدة () . 

ومن هنا یتضح أن التتصور العام لدی "العطار" و "الصلاج" 
لشخصية |بلیس" واحد فهو - عندهما - موحد ولیس فى الکون موحد 
مثله : مستمری الا ما دامت قد آتته فی تفریده » مصر على عدم 
الاشتراك بالق باسجون لقيرة رافش للسجوة کم فرح مد 
للحق وليس استكبارا وإحساسا بوجوده إلى جاتب وجود الحق . ويؤكد 
هذا إعجاب "العطار" - كما تقدم القول - "بالحلاج" كمتصوف كبير » 
وحدیثه عنه فى كتابه تذکرة الأولياء بتعاطف شديد وإعجاب يؤيدان 
تأثره بشخصيته الصوفية وأقواله . ويؤكد هذا أيضا ما تقدم ذكره من 
تأثر العطار" ببعض الأفكار الحلاجية التصوفية مثل نظرية النور 
المحمدى "أو الحقيقة المحمدية" . 


(۱) السايق ص ۹٩‏ . 
(۷) الحلاج ص ۱۰۲ . 


الفصل الثانى 


تأثير المنظومة فيما تلاها 


نالت منظومة "منطق الطیر" أشهر منظومات "العطار" شهرة واسعة 
الارجاء طبقت الآفاق وترجمت إلى لغات عدة » وتعود شهرة "منطق الطیر" 
إلى ذلك الأسلوب الرمزى الشائق » والذى يعتمد الرمز فيه على الطيور 
فى توضيح سلوك المريد إلى الحضرة الإلهية وما يكابده فى الطريق إلى الله 
وما يشغر به من سعادة غامرة حتى يصل إلى مراده وينال بغيته . ولاحتوائها 
آیضا على حكاية رمزية رائعة - من بين حكاياتها العديدة - نالت استحسان 
الشعراء اللاحقين 'للعطار" فنظم بعضهم قصصا معارضة لها » ألا وهی 
قصة "شيخ صنعان" () ذات الغزی الصوفى العظيم » وهو أن الطريق 
شاق صعب حتى على الشيخ المرشد نفسه ولا ينبغى الاستهانة به 
ولأسباب آخری عديدة ليس هذا الوضع موضع البحث فيها . 


(۱) أفرد "تاجی القیسی" فى كتايه عطار نامه ص 0417 فصلاً بين فيه تأثير قصة "شيخ 
صنعان" و "منطق الطیر" فى أعمال لاحقة , وذكر النظومات العارضة لهما ؛ ويمكن 
الرجوع إليه فى ذلك . 
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المهم أن منطق الطیر" قد ذاعت شهرتها وراجت فى الأوساط 
الأدبية رواجًا عظيمًا حتى ارتبط اسمها 'بالعطار" وارتبط اسمه بها ... 
ونتج عن ذلك أن حجب ضوء شهرتها الأنظار عن أعمال “عطارية" أخرى 
فيها ما لا يقل قيمة وفكرًا عن "منطق الطیر" مشل : اسرار نامه" . 
"خسرو نامه" » "الهی نامه ومنظومتنا" مصيبت نامه" التى لا تقل - دون 
تعاطف فى هذا الرأى - عن "منطق الطیر" من حیث الجدة فى منهجية 
العالجة للموضوع نفسه الذی عالجته "منطق الطیر" وحدائته حتی شهد 
لها الباحئون بذلك , وقال عنها "فروزانفر" پانها خلق جدید مبدع فى 
مضمونه ومنهجه ولیس لها شبیه أو مثیل لدی سابقی العطار ولاحقیه . 

وربما كان فى شهرة "منطق الطیر" والاهتمام التزاید بها سببا 
وجیپا يعزو البحث به قلة تأثیر "مصییت نامه" فى أعمال أدبية أتت 
بعدها - إلا فى حدود - مثل تأثير قصة شيخ صنعان" مثلاً إحدى 
قصص "منطق الطیر" فى أعمال عديدة تلتها . 

وتبع هذا أيضًا قلة الآراء التى قيلت حول " مصيبت نامه" لقلة من 
تنبه إلى موضوعها وجدة معالجته وحداثته - بسبب شهرة منطق الطیر" 
أو ربما لأن "العطار" لم يعتمد فيها على ذلك الأسلوب الرمزى الشائق 
الذى اتبعه فى "منطق الطیر" اللهم إلا بعض نفر يعدون على أصابع اليد 
الواحدة » ولعل أبرزهم "فروزانفر" الذى له إشارات - دون تفصيل - 
قيمة حول هذه النظومة توضع فى الاعتبار . 
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وقد لفتت بعض إشارته انتیاهی إلى موضع تأثیری "لصیبت نامه" 
محدود » ورغم محدوديته فإنه له قيمة لا تغفل وتحسب المصيبت نامه" 
وتقدر به ؛ لأن من تفرد بالتنبيه إليها وتأثر بها هو الشاعر الفارسى 
العظيم "جلال الدين الرومی" فى كتابيه "فيه ما فيه" وهو كتاب نثرى 
صوفى . و 'المثنوى العنوی" الذى يعده الفرس قرآن العجم . وفى تنبه 
مثل هذا الشاعر العظیم "چلال الدین الرومی" إلى آمصییت نامه" وتاثره 
بها فى كتابين له . إقرار منه بقيمتها وأهميتها البالغة . 

ویبدو أن طريق التأثير الفكرى العطاری" فى جلال الدين الرومی" 
كان ممهدا وواضحا ؛ فلقد ورد عن "جلال الدین" قوله : "كان سنائى 
روحًا ٠‏ وكان العطار عينه » ونحن قد جئنا فى أثر العطار وسنائی" . 
فهذا القول - إن صحت نسبته إلى جلال الدین" - يبين بوضوح إلى 
أى مدى تشبّع "جلال الدین" بافکار العطار" واتخاذه له أستادًا وقدوة . 

وورد أيضمًا أن "جلال الدین" - وقت أن كان طفلاً - قد قايل 
"العطار" فى أخريات حياته وأهداه العطار" نسخة من کتابه "اسرار 
نامه" ۰ ومثنوی چلال الدین" ملیء بحکایات اسرار نامه" . 

ولکن ... 

هل قرأ جلال الدین" منظومة مصیبت نامه" حقا حتی بتاثر يما فیها ؟ 

الواقع أن بين أيدينا نصا منقولاً عن "الافلاکی" فى "مناقب 


العارفین" يشير إلى ذلك فيقول صاحبه : «إن مولانا كان يطالع العطار" . 
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وإن حسام الدين ‏ عرف أن بعض الاصحاب يطالعون بشغف 'حديقة الحدیقة" 
للحكيم سنائى وکتابی العطار "منطق الطیر" و "مصيبت نامه"» 9) . 

وبالإضافة إلى هذا النص فمن واقع التطبیق العملى بتضح أن "جلال الدین" 
قد قراً مصیبت نامه" بالفعل » بل تأثر ببعض آفکارها الصوفية وحکایاتها 
الرمزية ذات المغزى الصوفی , وذلك فى کتابیه فيه ما فيه" و المثنوى العنوی . 

وقبل أن یداف البحث باب التطبیق يشير هنا إلى شيئين : 

١‏ - أن القرائن السابقة كلها : حديث جلال الدین" عن مجيئه فى 
أثر "العطار" وإهداء "العطار" له نسخة من "اسرار نامه" وقراءة جلال 
الدين وتلامذته 'لمصيبت نامه" بالإضافة إلى قرينة آخری سيأتى بعد 
قليل ذكرها » وهی اعتراف صريح من جلال الدین" فى أشعاره بتأثره 
'بالعطار” - أقول - كل هذه القرائن تثبت تأثر "جلال الدین" "بالعطار" 
من ناحية وتغنى من ناحية أخرى عن متاهات أخرى كان من الممكن أن يقع 
فيها البحث لاثبات هذا التأثير - إذا ما تعين له إثبات ذلك » ويقول 
"د. غنيمى هلال" فى هذا الصدد : وآول ما يلفت نظر الباحثين ويدفعه 
إلى استطلاع معالم الصلات الأدبية هو التشابه فى النصوص لکاتبین 
أو لعدة من الكتاب فى آداب مختلفة تشايهًا يحمل على الظن بأن هناك 
صلات تاريخية بين هؤلاء الكتاب . ومن هنا يجب الكشف عن تلك 


(۱) أحد ملهمى جلال الدين وأحب تلامذته إلى قليه . 
(۲) نقلاً عن فروز انفر : شرح أحوال ... ص ۷۰ 
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الصلات وتحديدها . ويبحث أولاً فى تاريخ تأليف نصين » لمعرفة إمكان 
التبادل الزمنية بين المجالين . وقد يغنى عن كل ذلك نص واضح من 
المؤلف » يعترف فيه أنه حاكى أو تأثر أو أعجب بأفكار الكاتب الأجنبى . 
ويكون هذا الاعتراف مفتاح البحث المثمر الأكيد" (') . وما قاله صاحب 
هذا النص عن التأثر والتأثير فى الآداب المختلفة بين كاتبين يقال أيضًا 
عنهما فى أدب واحد فى عصور مختلفة . 

۲ - أن هذا التأثیر هو تأثیر کاتب فى کاتب » وهو نوع من آنواع 
التأثیر تحکم بتأثیر کاتب ما أو جماعة من الکتاب أو أدب أمة فى کاتب 
أو فى مذهب أدبى أو فى أدب أمة بأسرها 9) . 

ولكى يثبت البحث صدق قضيته يعرض - تطبيقًا - إلى الواضع 
التى تأثر فيها "جلال الدين فى عمليه 'بمصيبت نامه : 


(أ) تأثير مصيبت نامه فى كتاب « فيه ما فيه » : 


وعلى الرغم من محدودية هذا التأثير فإنه عميق ضارب بجذوره ؛ 
فهو تأثير فكرى تأثر فيه "جلال الدین" بفكرة "العطار" ويإحساسه بهذه 
(۱) د. محمد غنیمی هلال : الأدب المقارن . الطبعة الثالثة ص ۲۲۰ - ۲۲۱ . مكتبة الانجلو 

الصرية ۱۹۱۲ . 


(۲) السابق ص ۳۳۰ . 
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الفكرة الممثل فى تفسيره الصوفى مما نسب إلى سيدنا "محمد" 
َه من قول : “يا ليت رب محمد لم يخلق محمدا “ففى إحدى حكايات 
"مصیبت نامه" حكاية طويلة وجه فيها سؤال إلى "محیی الدين بن يحيى" 
عن القصود بهذا القول المحمدى : 

الماذا قال يا ليت الحق لم يأت بى من بحر الجود إلى الوچود" (۲ . 


فيجيبه فى أبيات طويلة تتلخص فكرتها الأساسية فى أن "الك 
والوجود وأسباب الدنيا تحول دون القرب والوصال للحق سبحانه" . 

ویعتمد" العطار" فى تفسير هذا القول المنسوب إلى سيدنا "محمد" 
يم على رواية صوفية رمزية - حسب منهجه - تحكى أن فتى وفتاة 
اتخذا من الصحراء لهما مسکثا وأقاما فيها خيمتين تأويهما وقد هاما 
ببعضهما عشقا وحبًا , وحدث أن تيسرت بهما الأحوال وامتلكا قطعانًا 
من الخراف والأبقار . فتركا الصحراء إلى المدينة وشيدا لنفسيهما 
قصرين شامخين » وصارا ملكين لهما الخدم والحشم والحجاب وشغلا 
بأمر الدنيا . فمضى الوصل عنهما وحل الهجر محله والفراق ... وبعد 
الطريق بينهما بسبب ذلك الملك العادی لعشقهما » وفجأة مضى عنهما 
ذلك الع الذى رفلا فيه فترة وصارا مفلسين . مضى الخلك ولم يبق سوى 
الققر فتركا المدينة وعادا إلى الصحراء وإلى عشقهما . 


ازچه كفت اوكاشكى ازبحر جود حت نياوردى مرا اندر وجود 
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هذا هو التفسير الصوفى الذى فسر به "العطار" هذا القول 
المحمدى : يا ليت رب محمد لم يخلق محمدا » وأعتقد أن العطار" - 
حسب نظرته لفكرة النور المحمدى آو الحقيقة المحمدية - يعنى بهذا 
التفسير أن النبى محمد" ولم وهو النور المستحدث وآخر الأنبياء 
يبكى "محمدا النبی" يم النور القديم الأزلى الذى سبق الموجودات فى 
حل وت ی فقت رگا "دا النبی" یه أى 
النور القديم السابق للموجودات والكائنات خلقًا حسب قوله م : 
كنت نبيا وآدم بين الماء والطین" وقوله ميم : آول ما خلق الله نور 
نبيك يا جابر" عا شا لوكا واقرب من العلا ۰ هو ما حرم منه 
الآن وقت صیرورته "النبی محمدا" م - لهذا يتمنى لو أن رب محمد 
(النور الأزلی القدیم التمتم بالوصل والقرب) لم یخلق محمدا ب 
(النور الستحدث الذی لیس له الآن ما كان له وقت أن كان نورا آزلیا) . 

ولقد تأثر جلال الدین الرومی" بهذا التفسير العطاری لهذه 
العبارة تثثرًا تاما فى کتابه الصوفی "فيه ما فيه" » واستلهم روحه فى 
تفسیره » ولم يأت بجدید يذكر على ما قال "العطار" ؛ فالقصة هی 
القصة وإن كانت قصة "العطار" شعرية وقصة "جلال الدین" نثرية الا أن 
الضمون واحد والفرض واحد والتفسیر واحد آیضا وان خالفه فى 
بعض نواحی شكلية يسيرة منها : أن "جلال الدين" بدأ حکایته بأسلوب 
التعجب الذى یجذب انتباه السام - وهذا توفیق منه - فیقول فى 
بدایتها : 


"یکی از شيخ برسيدكه مصطفى با آن عظمت كه لولاك ما خلقت 
الأفلاك ميكويديا ليت رب محمد لم يخلق محمدا .." ) كما أن "جلال 
الدین" قد جعل العاشقين يعيشان فى خيمة فى قرية لا فى الصحراء كما 
فعل "العطار" . 

كل هذا لا يحول دون التأثر الواضح "لجلال الدین" بالتفسیر 
"العطارى" مما دفع "فروز انفر" إلى الإشارة دون تفصيل - كعادته 
- إلى ذلك قائلاً : فى “فيه ما فيه" بیان مفصل للحديث “يا ليت رب 
فد لع يخاق طحي" مقس عتا وجرن من لصيو ناب 69 


(ب) تأثير مصيبت نامه فى كتاب ٠‏ المثنوى المعنوى » : 
إن كان تأثير مصیبت نامه" فى “فيه ما فيه" محدودا وضئيلاً 
فإن تأثيرها فى كتاب "الثنوی" لجلال الدين الرومی" أيضا أوسع وأرحب » 
ولكن يراعى : 
١‏ - المنهج مختلف بين العملين : "مصيبت نامه" و "الثنوی العنوی" ؛ 
فالمثنوى لا يحتوى على وحدة موضوعية فى مضمونه › ولا يقسم 


(۱) جلال الدين الرومى : فيه ما فيه . تعليق وتحقيق بديع الزمان فروز انقر ص ۲۰۳ تهران 
8 وم . ش - ۱۳۷۰ ق . 


(۲) فروز انفر : شرح أحول - ص ۷۱ 


إلى موضوعات محددة مثل "مصیبت نامه" ؛ فجلال الدين' قد يتحدث عن 
موضوع فى الكتاب الأول مثلاً » من كتب "المثنوى” الستة ثم يتركه ويعود إليه 
فى كتاب آخر منه كالكتاب الثالث أى الخامس أو السادس - مثلاً - وهكذا . 

۲ - إذن فليس ثمة تأثير وتأثر فيما يخص المنهج بين العملين أو 
الوضوع ككل . بل التأثیر والتأثر هنا یکمن فى تأثر جلال الدین" 
ببعض أفكار "العطار" التى آثارها فى حكايات "مصیبت نامه" » وكلها 
أفكار صوفية المشرب أخذها "جلال الدين" وأعاد صياغتها مضیفا 
إليها أسلوبه وشخصيته » وخاصة أن كتابه 'المثنوى' كله حكايات من 
ألفه إلى يائه صوفية رمزية اتخذها جلال الدين" - أى الحكاية بوصفها 
جنسا أدبيًا - وسيلة لصب أفكاره ومعانيه » ومن هنا جاء تأثر "جلال 
الدین" بالأفكار التى أثارها "العطار" فى حكايات "مصیبت نامه" . 

وهی أفكار ذات مغزى صوفى 'والتأثر قد يكون فى الجنس الأدبى 
أو فى الأفكار والاحساسات » أو فى الناحية الفنية فى الصياغة 
والأسلوب أو فى استعارة شخصية" )١(‏ . 

وكان جلال الدين يعترف تارة بتأثره "بالعطار" ويأقكاره » فمثلاً : 

نظم "العطار" حكاية تهدف إلى تبيان فكرة "بيان مرتبة أهل الحضور ۰ 
وترمز إلى أن المعرفة والاطلاع يأتيان بالعشق والجهل وعدم المعرفة 
يأتيان بالتجمد والیأس والقنوط" فى حكاية طويلة تبدأ بالبيت التالی : 


(۱) د. غنيمى هلال : الأدب القارن ص 771 
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«ظفر جنود محمود بطفل هندى فى إحدى انتصاراتهم» ١)‏ 

وتتلخص هذه الحكاية فى أن السلطان محمود الفزنوى" 
أجلس طفلاً هنديًا - كان قد ظفر به جنوده فى معركة - على عرشه 
وأسال الجواهر على رأسه فما كان من الطفل إلا أن بكى ولا ساله 
السلطان "محمود" عن سبب بكائه قال : أمى كانت تخيفنى دائمًا 
من السلطان محمود وأنا أبكى الآن ؛ لأننى فى هذه الفترة لم أكن قد 

كانت هذه الفكرة من الأفكار التى تأثر بها جلال الدين" » واعترف 

"ذلك الذى قلته لك من الأخطاء أيها العزيز ۰ استمع إليه لحظة 
أيشمًا من "العطار" . 

"كان قد قال - رحمة الله عليه - فى حديث نظمه عن السلطان 
محمود الغازی" , 
(۱) مصیبت نامه ص ۲۷۱ والبیت : 


لشکر محمود نيروبافتتور در ظفريك طفل هندو یافنتد 
(1) جلال الدين الرومى ا العنوی . بسصی واهتمام تیکگسون . چاب چهارم 


ص ١١١‏ دفتر ششم . تهران ۱۵۲۲ مث ش . والبيتان : 
آنچه گفتم از غلطهات آى عزيز ١‏ همبرين بشنسودم عطارنيز 
رحمة الله عليه گفته است ذکرشه محمود غزی سفته است 
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ثم صاغ “جلال الدين" فكرة العطار" فى حكاية لا تختلف کشیرا 
عن حكاية "العطار” وان احتفظ لنفسه فى معالجتها بسماته المنهجية 
الخاصة به فى تناول أفكاره ومنها الاستطراد والحوار بين شخصيات 
حكاياته وملء حكاياته بالتشبيهات والامقة المؤكدة لمضمونها . على أن 
محاور حكاياته هذه لا تختلف عن محاور حكاية "العطار" فهى عنده : 


(أ) الظفر بالغلام فى المعركة وإجلاس السلطان له على العرش : 


"ثم چعله خليفة وأجلسه على العرش » واختاره على الجيش - 
قائدا - ودعاه ابته" ) . 


(ب) بكاء الطفل بسبب جهله بحقيقة السلطان من قبل 
بسبب إخافة أمه له من السلطان محمود : 


"قال الطفل : أبكى من ذلك بحرقة ؛ لأن لى أما فى تلك المدينة والدیار" . 


ات ی ای ی ی 
- :۲ 
الاسد" ۲۱ . 


(۱) السایق والصفحة نفسها والبیت : 
پس خلیفه ش کردوبر تختش نشاند بر سپه بگزیدش وفرزند خواند 
(۲) السایق والصفحة نقسها والبیت : 
كفت كودك گریه ام از آنست زار که مرا مادر دران شهر ودیار 
از توم تهديد کردی هرزمان بینمت دردست محمود ارسلان 
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وتارة آخری كان 'جلال الدين" يتغاضى عن ذكر تأثره بالعطار" 
وما تفاضى عنه أشار "فروز انفر" إلى بعضه , وقمت من جانبى بتبيان 
البعض الآخر » وما أشار إليه "فروز انفر" لم يفصله » وقمت من جانبى 
بتفصیله ۱ 


١‏ - فكرة 'أن العشق الذی یأتی من عين العاشق لابد له من عين 
عاشقة والهة" . صاغها العطار" فى حكاية تحکی عن سماع الخليفة 
"هارون الرشید" لقصة الجنون مع ليلى العامرية فرغب أن يراها وحين 
رآها لم تقع فى نظره موقع الاستحسان ۰ فصارح الجنون بذلك فاجابه 
الجنون بأن النظر لیس شرطًا لادراك الجمال » وتبدأ هذه الحكاية فى 
"مصیبت نامه" بالبیت التالی : 

"فيل إن هارون كان يصل إلى مسمعه عشق الجنون » فصیره ذلك 
المجنون كالمجنون" () . 

ويشير "فروز انفر" إلى تأثر "جلال الدین" بهذه الحكاية فى حكايته 
المعنونة ب قصه دیدن خليقه ليلى را" ) . 


ولو عدنا إلى حكاية جلال الدین" والتى تبدأ بقوله : 
(۱) مصييت نامه ص ۱۳۸ والبيت 0 


كفت هارون عشق مجنون میشنود . أن هوس اوراچو مجنون در ربود 
(۲) فروز انفر : مآخذ قصص وتمثيلات مثنوى . ص ۸۰ تهران ۱۳۳۲ ش ۱۳۷۲ ق . 
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"قال الخليفة لليلى : "أأنت التى صار الجنون لأجلك ذاهل الفكر 
غويًا ؟* () . 

وجدنا أن "جلال الدین" قد تناول بالفعل فكرة العطار" التى عبر . 
عنها فى حكايته السابقة وعبر عنها فى هذه الحكاية الطويلة لا تختلف 
عن حكاية "العطار" إلا فى بعض أمور شكلية منها : أنه أغفل ذكر اسم 
الخليفة . كما أنه أجرى فكرة الحكاية على لسان 'ليلى" : 

"انك لست أفضل من الحسان الأخريات . فقالت ليلى : صه فإنك 
لست المجنون 9) . 


وكان ”العطار" قد أجرى فكرة حكايته والهدف منها على لسان 


"المجنون . 
'فقال : أنَّى لك أن ترى ذلك المحيًا » ينبغى لتلك النظرة عشق 
الجئون" 00 


(۱) الترجمة للمرحوم الدكتور محمد عبد السلام كفافى فى كتابه مثتوی جلال الدين الرومى . 
الكتاب الأول ص ۱۱۱ . المكتبة العصرية - صيدا - بيروت 1537 الطبعة الاولی . 
والبيت كما فى مثتوى جلال الدين ص ۲۰ دفتر أول هو : 

كفت ليلى را خليفه كان نوی كزتو مجنون شدپریشان وغوى 
(۲) الترجمة لکفانی ص ۱۱۱ والبيت فى المثنوى منها دفتر أول : 

ازد گر خوبان توافزون نيستى 2 كفت خاموش چون تومجنون نيستى 
(۲) مصیبت نامه ص ۱۳۸ والبیت : 


كفت توکی دیدی آن رخساررا ‏ عشسق مجنون بايد آن دیسداررا 
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كما أن "جلال الاین" - فى صدد تعبيره عن هذه الفكرة - ملأ 
حكايته - كعادته - بأمظة وتشبيهات تؤكدها فيصور - خلالها - أن 
الأبله هو الذى يسعى إلى صيد ظل الطائر - لا الطائر نفسه - فیعدو 
وراءه حتى تنفد قواه ولا یدری أنه يطارد ظلاً لطائر الحق ولا يعلم أين 
أصل هذا الظل » وينتهى إلى أن هذا الظل ليس سوى عبد الله الذى 
يكون مينًا بالنسبة لهذا العالم حيًا بالله ؛ أى أن العبرة بالأمور 
الروحانية لا المادية ومن هنا يلزم العاشق عين عاشقه . 

۲ - وفكرة الاحسان ينبغى أن يعطى برضا خاطر دون من أو 
أذى يذهب بمتعته "صاغها" "العطار" فى حكاية رمزية تبدأ بالبيت الذی 
معناه : 

“كان من ذلك الأعرابى الذى ليس له زاد » أن ظفر بزاوية فى أرض 
سنيف 17 

وتحکی قصة أعرابی" قد خرج وقت القحط والشدة حتى وجد ماء 
ساخثا رديئًا صور له ظمؤه أنه عذب سلسبیل أتى من الجنة هبة له من 
الحق » فاراد أن يخبر "الخليفة الأمون" بشأن هذا الاء الالهی کی ينال 
منه خلعة ثمينة مثل هذا الاء الشریف . وأدرك "الأمون" بفراسته حال 
هذا الرجل فسایره على ما هو عليه وتصنع استحسان هذا الاء الردىء 


(۱) مصيبت نامه ص ۳۷۸ والبيت : 


بودازآن اعرابی به توشة يافته در شرره جاتی گوشة 
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ثم خلع عليه ألف دينار شريطة أن يمضى فور إلى حيث أتى دون توقف . 
وعندما ساله حاشيته - بعد ذلك - عن سبب أمره للرجل بسرعة العودة 
صورة خجله إلى القمر فتسود مراة إنغامنا » فلا ينبغى أن نحرمه من 
متعة انعامنا واحساننا . ۱ 
ويشير آیضا "فروز انفر" إلى تأثر "جلال الدین" بهذه الحكاية 

فى حکایته المعنونة ب قصة خلیفه کی درکرم درزمان خود 
ازحاتم طایی گذشته بود ونظیر خود نداشت" )١(‏ . 

ولو عدنا إلى حكاية "جلال الدین" » والتی تبداً بقوله : 

"كان فى سالف الأيام خليفة جعل حاتمًا غلاما لجوده" 9 . 

وجدنا أن "خلال الدین" قد تأثر بالفعل فى حکایته الطويلة هذه 
بقكرة "العطار" السابقة الذکر . ۱ 

يبدأ "جلال الدین" حکایته - العبرة عن هذه الفكرة - بتبیان کرم 
الخليفة » ثم يترك هذه الأبيات - حسب منهچه الاستطرادی - لیعالج 
(۲) الترجمة لکفافی ص ۲۸۰ والبیت فى الثتوی ص ۱۱۱ دفتر أول : 


يك خلیفه بود در ايام پیش کرده حاتم را غلام جود خویش 
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حكاية أخرى هى حكاية الأعرابى الدرويش وما جرى بينه وبين زوجه من 
جراء الفقر والمسكنة . وفى نهاية هذه الحكاية 'يمزج' جلال الدین بين 
بطليها الأعرابى وزن جه وبين حكاية ذلك الخليفة الكريم المجواد فيصور 
أن تلك المرأة الفقيرة الساذجة الطبع تطلب من زوجها الأعرابى البسيط 
الساذج الطبع مثلها أن يحمل إبريق ماء من الأمطار التى تهبط عليهما 
- وليس لذيهما فى المفازة غيره شىء ثمين - إلى الخليفة هدية . 
وتحتوى هذه الحكاية لدى اجلال الدین" على محاور حكاية "العطار” 
۳ 


(أ) بساطة آبطالها التی تصل إلى حد السذاجة : 
وقل له : إنتا لا تملك من الأسباپ غير هذا » ولیس فى الفازة 
شىء قط آحسن من هذا الاء . 


آفمع أن خزائنه مليئة.بالذهب والجوهر , فانه لا يجد ماء کهذا فهو 
نادر الوجود" (') . 


(۱) الترجمة لکفافی ص ۳۲۸ والییتان فى المثنوى ص ۱۳۶ دفتر أول : 
گ که سارا غیسر اين اسباب نیست در مفازه هيج به زین آب نیست 


گر خزیده اش پرزرست وگوهرست این چنین آبش نيايد نادرست 
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(ب) توافر ما ينقض ظنهما لجهلهما بحقيقة الشیء : 


ولم شَدْرِ الزوجة أن هناك على الطريق (فى بغداد) نهر مثل 
جيحون حلوا کالسکر" () . 


)ج( إدراك الخليفة لحال هذا الرجل واستجابته لطلبه 
وإحسانه له : 


"حینما رأى الخليفة الأعرابى » واستمع إلى قصته ‏ ملأ ذلك 
الابریق بالذهب حتی فاض منه" 9) . 

واذا كان الشاعران قد هدفا إلى فكرة واحدة من هذه الحكاية 
وهی أن "الاحسان یتبغی أن یعطی برضا خاطر إلا آنهما اختلفا فى 
نهاية الحكاية ؛ قالعطار" قد ترك بطل حكايته يكتشف هذا السر بنفسه 
- أئ سر اكتشاف هذا العطاء النبيل - بينما "جلال الدین" قد بينه 
فصور أن الخليقة طلب من الإعرابى أن يعود عن طزيق نهر "دجله" ‏ ولا 
عاد الأعرابى آحس بجود ذلك الخليفة وكرمه وخر لذلك ساجدًا : 


(۱) الترجمة لکفافی ص ۲۲۹ والبيت ص ۱۳4 دفتر أول : 

زن نمی دانست کناب رگذر ‏ جوی جیحونست شیرین چون شکر 
(۲) الترجمة لکفافی ص ۲۶۲ والبیت فى الثنوی ص ۱۶۱ دفتر أول : 

چون خلیفه دید واحوالش شنید أن سیورا پرز زر کرد ومزید 
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الصف الزائف ؟* 0 


ويمضى "جلال الدين" بهذا الوص با »أن هذا الماء 
السلسبيل الذى خفى عن عين الاعرابی هى رمز للحق الذى كان كنرًا 
مخفيًا » لكنه لغزارته - مرق حجب الخفاء وبان للناظرين . 

۳ - فكرة “أن الرجل البسيط النقى السريرة سرعان ما يصل إلى 
مراده رغم صعويات الحياة صاغها" العطار" فى حكاية رمزية جعل 
"الشيخ أبا سعيد بن أبى الخیر" بطلا لها وتبدأ بقوله : 

كان شيخ عاجز حائر » صار الفلك لدأبه الشديد حائرًا" 9) , 
وتحکی قصة ذلك الشیخ العازف على آلة الستي بش با رزقه ؛ 
وم ده شخص للعزف والغناء حتى اشتد عليه الجوع فم فمضی إلى مسجد 
وعزف على آلته ثم خاطب الله طالبًا منه أجر عزفه ثم راح فى النوم ۱ 
وعلم الشيخ آیو سهيد - فى نومه من هاتف - بقصة 
هذا الرجل فأرسل إليه - حين استيقظ - مائة دينار ذهبيًا كان قد أحضرها 
له کمن 
(۱) الترجمة لکفافی ص ۲۶:۲ والبیت فى الثنوی ص ۱۶۲ دفتر أول : 

00 چون یذیرفت ازمن آن درياى جود أين جدين نقد دغل رازود زود 
(۲) مصيبة نامه ص ۳۶۰ والبيت : 
بود پیری عاجز وحیران شده سخت کوش جرخ سر گردان شده 
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وعلى الرغم من وجود حكاية مشابهة لهذه الحكاية فى كتاب 
"أسرار التوحید" () , فإننى أتفق مع آفروز انفر" ) فى القول بان 
جلال الدین" فى حكايته دستان بیرجنگی قد تأثر بحكاية العطار" . 

ولو عدنا إلى حكاية "جلال الدین" التی تبدأ بقوله : 

"أسمعت أنه كان - فى عهد عمر - عازف للصنج مطرب بارع "٩‏ , 

وهی حكاية تعبر عن الفكرة نفسها التى عبرت عنها حكاية العطار" 
وان جعل "جلال الدین" حكايته تدور فى عهد سيدنا عمر باه على أن 
محاور حكايته تتشابه مع حكاية "العطار" إلا فى جزئيات بسيطة : 


(أ) بطل الحكاية مطرب شيخ بسيط ضاقت به الحياة : 


“فهذا المطرب - حين شاخ وضعف - أصبح - لانعدام کسبه - 


رهين رغیف واحد" (*) . 


(۱) محمد بن منور بن أبى سعید میهنی : أسرار التوحید جاب سوم ص ۱۱۹ - ۱۱۷ 
(۲) فروز انفر : مآخذ قصص .. ص ۲۲ 
(؟) الترجمة لکفافی ص ۲۵۲ والبیت فى المثنوى ص ۹۶ دقتر أول : 

آن شنيد ستى كه در عهسد عمر 2 بود چنگی مطسربی باكروفر 
)4( الترجمة لكفافى ص ۲۱۹ والبيت فى المثنوى ص ۱۰۲ دفتر أول : 

چونك مطرب بيرت ركشت وضعیف شد زبی کسبی رهين يك رغیف 
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"فاليوم لا كسب لى » وإنى ضيفك , وهاأناذا أضرب الصنج من 
أجلك فإنى لك" ( . 


(ج) وفى قصة العطار أتى هاتف إلى الشيخ أبى سعيد 
وعند الرومى أتى الهاتف إلى عمر : ۱ 
وفی الوقت أرسل الله إلى عمر نوما لم یستطم أن يتمالك منه 
نفسه" 9) , 


۵ 4 
وقوله :.لقد هتف النداء بعمر (قائلاً) : یا عمر خلّص عبدنا من 
الحاجة" 9) . 


(۱) الترجمة لكفافى ص 19" والبيت فى المثنوى ص ۱۰۲ دفتر أول.: 0 
نيست كسب امروز مهمان توام چنگ بهر تسوزم آن توام '. 

(۲) الترجمة لکفافی ص ۲۷۱ والبیت قى المثنوى ص ۱۰۳ دفتر اول : 
آن زمان حق بر عمر خوابی گماشت ۰ تاکه خویش از خواب نتوانست داشت 

(۳) الترجمة لكفافى ص ۲۷۷ والبيت فى الثنوی ص ۱۰۱ دفتر أول.: . ا 
بانگآمد مر عبر را كاى عضر بده ماراز حساجت بسازخر 
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(د) وإذا كان الشيخ أبو سعيد فى قصة العطار قد أرسل 
المال للعازف › فان سیدنا عمر فى قصة جلال الدين 
قد ذهب بنفسه إلى المقابر بحثا عن الشیخ العازف 
معطیا له المال : 

"لقد اتجه عمر نحو القابر مسرعا باحدًا ‏ وقد تأبط كيس" ) . 

وأعتقد أن اسناد "جلال الدین" بطولة حکایته إلى سيدنا عمر" 
یعود إلى ما عرف عن سیدنا "عمر" له من سهره على الرعية وحرصه 
على الوقوف على أحوالهم » وأن إسناد "العطار" بطولة حکایته إلى 

"الشیخ أبى سعید" يعود إلى إعجابه بشخصية هذا الصوفى الكبير ؛ 

وریما لتاتره بق بقصته النثرية التی وردت عنه فى کتاب آسرار التوحید" 

الجامع لحكاياته . 

٤‏ - وفكرة "أن العشق لا يتلاعم مع الفکر والعقل" صاغها العطار" 

فى حكاية رمزية تبداً بالبیت التالی : 

"كان لعاشق معشوق کانه القمر » خلم الحب آمامه قلنسوته" )٩‏ . 

(۱) الترجمة لکفافی ص ۲۷۷ والبیت فى الثنوی ص ۱۰۷ دفتر أول : 


موی گورستان عمر بنهادرو دربغل هميان دوان درجست وجو 
(۲) مصیبت نامه ص ۲۶۷ والبیت : 


عاشقی رابرد معشوقی جوماهة مهر کرده ترك پیش او کلاه 
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وتحكى.قصة ذلك العاشق الذى .انتظر فترة حتى وعده معشوقه فى 
النهاية يالوصال ‏ وحين طرق العاشق باب معشوقه فى الموعد المبرم 
بينهما سال المعشوق : من الطارق ؟ أجاب العاشق : أنا ؛ فقال 
المعشوق : عد بعشقك من حيث أتيت . ما دمت أنت أنت فما أعرف أحدًا 
يقول : أنا , ثم قال اللعشوق : امض لأنك عاقل والعاقل ليس عاشقًا 
والعاشق ليس له مصلحة مع نفسة . 

أخذ “جلال الدین" هذه الفكرة » وصاغ منها حكاية مشابهة لحكاية 
"العطار" » وتبدأ بالبیت التالی : 

آقدم رجل وطرق باب صديق . فقال الصديق : "من أنت آیها 
الفضال" () . 

وهی حكاية طويلة تتشابه فى محاورها مع محاور حكاية العطار" 
وکذا النتيجة وإن اختلف تصویر النتيجة بینهما : 

(أ) فأجاب الرجل : "آنا" فقال الصديق : اذهب فالوقت غير ملائم 

ولیس للغر مکان على مثل هذا الخوان" 9) . 
(۱) الترجمة لکقافی ص ۲۱۰ والبیت فى الثنوی ص ۱۵۱ دفتر أول : 
آن بکی آمد دریاری نزد كفت يارش کیستی ای معتمد 


(۲) الترجمة لکفافی ص ۲۱۰ والابیات فى المثنوى ص ۱۵۱ دفتر اول : 
كفت من گفتش بروهنگام نيست برچنین خوانی مقام خام نیست 
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(ب) وإذا كان "العطار" قد خلص فى بیان فكرته إلى أن العشق" 
لا يتلاعم مع القكر والعقل إلى حرمان العاشق من عشق المعشوق 
لأن عقله معه فى عشقه » فان “جلال الدین" قد عبر عن هذه 
الفکرة نفسها بصورة مختلفة عن صورة العطار" » وهی أن 
جعل عاشق حکایته يدرك هذه الفكرة من العشوق فینال منه غرضه : 

'فذهب هذا السکین » وقضی عاما فى السفر » فاحترق بشرر من 

فراق الحبيب . 
ونضج هذا الحترق فعاد » ودار مرة ثانية حول منزل رفبقه" . 
ثم طرق الباب بمزيد من التهيب والامب حتی لا تنطلق من بين 
شفتیه لفظة خالية من الادب" ۰ 
فهتف صديقه قائلاً : “من بالياب ؟ فقال الرجل : "أنت بالباب 
مليك .القلوب. : 


6 


"فقال الصديق : "الآن ما دمت أنت أنا » فاذخل يا أنا : فالدار لا 
تتسع لاثنين کل منهما (يقول) آنا" () . 


(۱) الترجمة لکفافی ص ۲۱۰ والبیت فى الثنوی ص ۱۵۱ دفتر أول : 
رفت آن مسکین وسالى درسفر . درفراق دوست سوزید از شرر 
پخته شد آن سوخته بس بازگشت باز گسرد خانسه انبساز گشت 
حلقه زد بردر بعصدترس وادب. تابنجهد بی ادب لفظی زلب 
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ه - وفكرة "ینبقی رعاية الأدب وعدم الاغترار بالعز والدولة ونسيان 
الضعف البشرى “صاغها" "العطار” فى حكاية رمزية تبدأ بالبيت التالى : 

"كان لإياز الفضى القوام منزل فى الطريق يدخله كل یوم" () . 

وتحكى قصة "ايان" غلام السلطان "محمود الغزنوی" » وكان يخفى 
.فى منزله لياسًا صوفيا » وعندما ساله السلطان "محمود" عن ذلك 
اللباس أجابه : حتى لا تذهب العبودية عن ذاکرتی .. . 

ولقد أخذ "جلال الدین" فكرة هذه الحكاية » ونظم عنها حكاية 
مشایهة لها تحت عنوان قصة اياز وحجره داشتن" . وتیداً یالییت التالی ۱ 

"سحب إياز ذلك اللباس الصوفی حكمة » وعلق حذاءه" 9) . 
متشابهة وإن زاد "جلال الدین" فی عدد أبيات حكايته وملأها 
بالتشبيهات الجزئية المؤكدة لفكرتها » أضف إلى هذا أن "جلال الدين" 
قد مارس أسلويه الاستطرادى فيها ؛ فكان يتوقف فترة لیتناول حكاية 
أخرى ثم يعود ثانية على حكايته الأساسية . 


3 بانگزد يارش كه بردركيست آن كفت بردرهم توى أى دلستان 
كفت اکنون چون منى ای من درآ نیست گنجابی دو من رادرسرا 
(۱) مصيبت نامه ص ۱۳۹ وما بعدها والبیت: 
داشتی درراه اياز یمر خانه هسرروز بگشادیش ذر 
(1) الثنوی ص ٩۱۱‏ دفتز بنچم والبیت : : 
آن ایاز زیرکی انگیخته ‏ بوستین وجارقش آویخته 
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١‏ - وفى "مصیبت نامه" أیضا حكاية تقدم ذكرها كلها » وترجمتها 
إلى العربية (') » وتبدأ بالبيت التالى : 
كفت آن ديوانه بس بى برك بود زيستن بروى بتراز مرک بود © 

وتعبر هذه الحكاية عن الحالة الاجتماعية لخراسان" فى عصر 
"العطار" وما كان بها من تفاوت طبقى رهيب › وأرى أن "جلال الاین" 
قد تأثر بفكرة العطار" وأسلوب صياغته لها فصاغ منها حكاية مشابهة 
لحكاية "العطار" تحت عنوان "حكايت أن درويش کی درهرى غلامان 
آراسته عميد خراسان را" » وتيداً بالبيت التالى : 

"كان شخص جسور فى هراة »> حدتما تراه - هو غلام سید" ۳( ۰ 

وهی حكاية طويلة تعبر أيضًا عن حالة "خراسان" والتقاوت الطبقی 
الرهیب فیها » وتتخللها حکایات جزئية - کعادة جلال آلدین فى عرض 
حكاياته - وان تميزت حكاية العطار" عنها بالاحکام والتتابع فى 
أحداثها وكثرة ما بها من أدلة على سيطرة عمید خراسان" على کل 
ثروات "خراسان" فى ذلك الوقت » وهو الغرض من نظمها . 


(۱) ارجع الیها فى الفصل الأول من الباب الأول من هذا الکتاب . 
(۲) مصیبت نامه ص ۲۵۳ - ۲۵6 . 
(۲) الثنوی ص ۹۸۵ - ۹٩۱‏ دفتر بنچم البیت : 

أن یکی گستاخ رراندر هری چون بدیدی او غلام مهتری 
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القسم الثانى : 


ترجمة المنظومة کامله 


أنرّه - بدءًا - إلى أن " الشاعر " كانت له سمة منهجية 
تغلب على معظم حكاياته التطبيقية التى تعقب مقالاته الأربعين ؛ 
فقد كان يختم - غالبية هذه الحكايات - بأبيات تحتوی على 
فكره الصوفى أو الدینی بعیدا عن أحداث الحكاية . 
وكى يبين الهدف ويتضح قمت - فى أثناء التعرجمة - 
بفصلها فى فقرة منفصلة فى نهاية كل حكاية . 
المترجم 
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فى توحيد البارى عزاسمه (ص )١4-١‏ 


الحمد الطاهر .من الروح الطاهرة لذلك الطاهرء الذى وهب 
تراب الحلافة واهب العقل الذى يكون ترابه "آدم" الجزء 

كل هن له رشق ا 
خفية فى طين آدم» وحینما يأتى بطین آدم إلى الصحراء یظهره كله 
على هيئة أعجوبةء وعندما یضع روحا فى داخل نطفةه فبانه يضع 
شمسا فى حبة خردل؛ ویجعل مهبط روح القدس له قلبّاه ویشکل له 
جسدًا على هيشة " دحية الکلبی "۰۲۳ ویجعل له عيئًا من قلامة ظفرء 
ویجعل بحر قلبه بين (صبعیه(" وحینما یجعل ابحبل مثل ظلّه فإنه 


)١(‏ أى الجسد البشسری وهذه إشارة إلى قوله تعالى : ون ی باعل 
فى الأرض خليفة 4 [ سورة البقرة آية ۳۰ 

(۲) روح القدس فى البيت إشارة إلى جبریل عليه السلام ٠‏ آما "دحية الکلیی" فى البيت إشارة 
إلى الانسان المخلوق عامة » و "دحية الكلبى" هذا هو الذى كان 'جبريل" عليه السلام يأتى 
إلى النى ميته على ضورته وکان من أجسمل الناس شکلا ( مختار الصحاح ص٠‏ ۳۰ 
القاهرة ۰۳٩۱ع)‏ . 

(؟) إشارة إلى اسدیث O‏ ین ی تن E‏ و ی 
لأزاغه ( الجامع الصغير ص ۸۳. : 
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يجعل البحر مهدا لحر كته" » ويحضر له اللبن من إصبع ' الخليل' » 
ويحضر له "عیسی" بواسطة "جبریل"؛ ويجعل طفله فى الهد نبيّاء 
ويجعله أكثر نضا عن كل شيوخه' » ويجعل ابحبل فى عنق 
"عوج" ويلقى الاضطراب فى "یأجوج ومأجوج '» ویقر له الرضاعته 
ويحضر له اللبن من بين فرث ودم" » ویجعل التراب مهدا لبنى 
آدم۲ ۰ ويجعل الرياح حملا مريم" ويجعل الموج الدافق جسرا له 
ويجعل النار المحرقة طيئًا باردا ۰۲۱۷ ويجعل الذئب شاهدا على 


(4) إشازة إلى قوله تعالى : وڈ تنظ بل فوقهم کاله طلة ورا أنه واقع بهم € [ سورة 
الاعراف آية ۱۷۱ ] . 

(ه) إشارة إلى قوله تعالى : هارت یه فوا يف نكم من كان في لد من 4 [ سورة 
مریم آية ۲۹ ] . 

(1) هوعوج بن عتق » إنسان عجيب الخلقة كان معاصراً لوسى عليه السلاموقتل على يديه لأنه 
أراد منع بنى إسرائيل من العبور أثناء رحيلهم بأن ألقى موسى عصاة تبلغ عشرة أذرغ إلى 
ارتفاع عشرة أذرع وضرب بها كعب عوج هذا ( تراجم أعلام مصيبت نامه ص ۲۲۸) - 

(1).إشارة إلى قوله تعالى طون نکم فى الأنعام لعبرة نُسفيكم مما فى بطونه من بين فرث ودم 
أبنا خالصا سائغا للشاربين > [ سورة النحل آية 55 ] . 

(۸) إشارة إلى قوله تعالى ط ألم نجعل الأرض مهادا 4 [ سور النبأكية ١‏ ] + 

() إشارة إلى قوله تعالى ط ارس يها روح سل لها بشرا سوا 4 [ سورة مریم آي ۱۷ ] . 

)٠١ ۰)‏ إشارة إني قوله تعالى ط ال موس أن اضرب لك لحر فانفلق فكان كل فرقر 
كالطود العظيم 4 [ سورة الشعراء آية ۱۳ ].. 

. ] 74 إشارة إلى قوله تعالى ايا از ُونى بردا ولام على راهم[ سورة النباء‎ )1١( 


306 


"قمیص" يوسف ' ومن رائحة القميص يرتد بصير""'» ويهب العبد 
سلطة الّلك ..ويلقى هذا فى غياهب الجب ويهب هذا منزلةٌ وجاهاء 
ويضرب الحجر بالعصا فينبحس ماء زمزم" » ويجعل *آدم" عاصيًا 
لأجل حبة شنعیر(*۲) ويخرج الميت من الحى ؛ ويحيى الصسحراء بعد 
موتها"*"*۰ ويزاوج بين الشلج والنأر معنا حتى يتم الطهر من كليهماء 
ويأنى بهرة من عطسة اسد. ويأنى بشور من أسفل هرة » ويجعل 
الكافور رد للعسل؛ ويجعل هذا الرداء حينذاك زنبور ؛ ويجعل 
القمر طابع حسن على الوجنة » ويضع الثور على ظهر حوت. ويذيب 
الحجر ماء من خشیته. ويجعل الماء زئبقًا من خوفه » ويضع فى نملة 
آلاف أسراره » ويملا قلبها بالاضطراب من شوقه » تارة يأخذ ملکا 
وعدي وار يام م و يجتث قلبه » ويصنع جناحا 


(۱۲) إشارة إلى. قوله تعالى ‏ اذحبوا بقميصى هذا فَألقوه عَلَى وجه أبى یات بصیرا 4 [ سورة 
. يوس ف آية ٩۳‏ ]. 
(۱۳) إشارة إلى قوله تعالى طإوإذ استَسقئ موس لقومه نا اضرب پمال الحجر فانفجرت 
مه ات عشرة ناه [ سورة البقرة آية. ا[ 3 
(15) إشارة إلى قوله تعالی ‏ فاكلا متها قبت هم سوءانهما وطفقا یخصفان عم من وق 
اج رعصی آدم به ری 4 [ سورة طه آية ۱۲۱ ] . 
(16) إشارة إلى فول بل( لك قح روط بطر فح بن لصت وخرچ الب 


۶ موی ۶ ود 


307 


ل “جعفز الطيار""' ویجعل " علا" بايًا لمدينة العلم"" تارة يخلق 
زوجة من رجل لا زوجة له" وأخرى يخلق رجلاً من امرأة لا زوج 
لها" ۰ تارة يأتى بتغريدٍ من طاثر وأخرى پأنی بان من النحل» 
فيهب الأولى من بين الحجر والدود ويهب من فم الثانى الكرم والرزق.؛ 
ويجعل الدخان أنْجمًا بلا نارء ويأتى بحجر النار ويجعله هشیم 
يستمد الحجر البارد حرارتّه من نار القلب» ويَستمد الغنصن الیابس 
نعومته من الفاكهة الندیق تارة يأتى بالاشهب من الادهم" "© وأخرى 
يأتى باللیل من النهارء ویضع الزنباز فى شراب الشمع ويجمع القمر 
بالشمس"۲ ویجعل بعوضة تشق الصف وتواجه من بحجم الفیل» 
حتی آغارت على رأس "یحیی ۲۲۲۳ » ثم أشارت إلى بقائه حیاء ویضع 


)هو : جمفر بن أبى طالب ابن عم النبی و خو على بن أبن طالب وهو من کبار صحابة 
الرسول ولقد تولى إمارة بیش فى فتح بيت المقدس وقطعت يداه الاثتان وهو يحمل 
راية الإسلام . وبعد استشهاده قال الرسول إن الله عوضه بجناحين من الياقوت الأحمر 
يطير بهما إلى الجنة ولهذا سمى بجعفر الطيار ( تزاجم أعلام مصيبت نامه ص ۳ 14 

(۱۷) إشارة إلى الحديث الشیعی وهناك حديث شريف روا الترمذی 
* أنا دار الحكمة وعلى بابها" . 

(۱۸) يقصد حواء من آدم عليه السلام . 

(۱۹) یقصد عيسى عليه السلام من مریم ٠.‏ 

٠ )‏ الأشهب هو النهار والأدهم هو الليل . 

(۲۱) إشارة إلى قوله تعالى : « وجمع الشمس والقمر 4 (سورة القيامة آية )٩‏ . 

(۲۲) يحبى : هو یحبی بن زكريا قتله بنو اسرائیل بأمر حاكمهم "هیرودس" لأنه لم يوافق على 
أن يتزوج الحاكم من بنت أخيه لان ذلك محرم ویعد أن تسل یحی وضعت رأسه فى د 
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املك فى يد أحد الرعاته ویجعل له المنة على العالم» ويحبس الشيطان 
فى خاتم» ويحول أحد الملائكة للناس " إبليس * ۰ ويجعله فى الطاعة 
آلاف الأعوام > ويطوق عنقه بطوق اللعنة”" » وما إن أعطى ذات 
تونن سر ارت سين مه م۳۹ ول نا رات 
أقدام اش ' ٠‏ وبث فى هذا التراب من نفسه الروح الطاهرة وهكذا 
أظهر ذلك الغيب الخفى » وأظهر اليد البيضاء من هذا اجيب" » تارة 
قد رفع ترابين إلى أعلى الطريق » وأخرى قد هبط بالقدح القدسى إلى 
قاع الجب» فسعادة الروحانين من حبّه وبكاء الملائكة من خشيته » 
فيهب قطرة درا مكنونا » ويعطى نقطة بعد الفلك » ويعقد القلب بالدم » 
ویأتی أيضا بخليفة من حفنة تراب" وقيد السقل الجا مح بالشرع › 
وأحيا الجسد بالروح والروح بالإيمان » ومد بساط الفلك د بلاطه 


= طست وقدمه الجاكم إلى الفتاة التى يريد أن يقترن بها (حامد عبد القادر : قصص الأنبياء 
ص 1 ). 

(۲۴) إشارة إلى وله تعالى ‏ فال فارج نها فنك رجيم م وإنعَلك لبي إلى رم لین > 
[ سوره ص أية ۷۸۰۷۷ ]. ۱ 

(۲۶) إشسارة إلى قسوله تمسالی ط ون يونس أن المرسلین 4 وقول : فَالَْقَمَه 

الحوت وهر ملیم 4 سورة الصانات آية ۱۳۹ ۱4۲۰ ]۰ 

0 اشاة إلى قول تعالى عبط ی ای » [ سورة الأعراف آية ۰۸ 7 

(۲۹) إشارة إلى قوله تعالی « وِذْ قال ربك للْملائكة نی جاعل فى الأرض خليقة 4 [ سورة 
البقرة آية ۳۰ ] . : 
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وخلق قرص الشمس وکأس القمز » وجينما أنشأ الموج فى ماء البحر » 
فتح لكليهما من الأمد الصيرورة.أيضاء وأشعل من الشجر الاخضر 
شمعة”""! حتى احترق ' كليمه "90" مثل الفراشة » وأضرم نار فى 
ید العدو حتی أخذ "خلیله " طبع "السمندر ۱۳ »> وجعل 
الکلب فى الکهف کلب الروم !۳ وأذاب الحديد والفولاذ مثل 
الشمع”""» وأحضر حصان الفلك إلى الق آتی به فى طريقه خانعا 
خاشعا . وجمع غبار الأرض مقلوباء وخضب طرف ثوبه بالدم من 

الشفقء والطريق الذى كان الفلك يسير فیه كان يسير فيه مقلوبا فى 
التراب وسخضبًا بالدم فى حزنهء ولقد جعل المجر فيه ين والطير 
أيضًاء وأتى بالطير إليه ومن حصاه هيا ارد وبدا طائره اشمل حرب 


11 إشارة إلى قولهتعالى یج كم من الجر الأ خعتر ارا إذا سم مهتقو 4[ 
سورة یس آية 14۰ 

(۲۸) إشارة إلى قموله تعالى ‏ فا نها ودی من شاطی الواد یمن فى البشعة المباركة من 
الشُجرة أن يا موسی إنى أن الله رب الاين 4 [ سورة القصص آية [r‏ 

(۲۹) السمندر اسم دابة لا تتأئربالثار عربت لفظا ومعني 

) مر رد ی طلقا از کی را وس و رم نیا آيه 1٩‏ ] . 

(۲) شارة إلى قوله تعالی كليم باسط ذراعيه بالوصيد » [ سورة الكهف آية ۱۸ ] . 

(۳۲) إشارة إلى قوله تعالى ط قد تيتا داوود ما فلا يا جبال أوَبى معه والطير وَأننا له الحديد 
4[سورةسبأئية ١ .]٠١‏ 

(۳۳) إشارة إلى قصة فيل أبر هة الذى جاء له دم الكعبة وإرسال الله تعالى إليه الطير الاباییل 
لترميه بحجارة من سجيل كما فى سورة الفيل . 
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الفيل» وألقى بحصاه وسط الكعبة”"": وأخذ النمل طريقه من كمر 
محکم» لاجرم أن تمنطق مع یمان“ ف ال کی لكك وحينما 
أوحى إلى النحل معلمًا ومرشدا ؛ لشد ما جعل الحلوى على هيئة 
الشمع" ۳ وصار لعنكبوته خيوط تشبه الشرك فوقع مثل ذلك الطائر 
فى شر كه» وبعد كلمة من کلمتین لهذا الطیب الذکر. فظهر فى الثالثة 
بعد ذلك الأركان الأزبیة!۳۲ وجعل الحواس الخمس آمیرا على 
الجهات الست و جل السبعة فى الدورة الشامنة۳ وصارت 
الأفلاك التسعة مثل العشرة واحد) على بابهء وجاء مكانها لديه أعلى 
من كلا العالمين» زحینما جعل الأمانة على کاهلیه۳۱) فى الثامنة» 


۳ إشارة إلى وة التمل وموقف سليمان مع التمل - 

(۳۰) الکستی أو الکشتی فى الکتب البهلوية هو حزام خاص بالزرادششیین ولا يمد الرژ 
تايعا لهم إلا بالتنمطق به ( د: سحمد معین: مزد يسنا وتأثير آن دراديبات فارسی ص 
۲۹۵-۳ جاب دانشكاءة 1577 ه. اش). 

۳) إشارة إلى توله تعبالى ط وأوحئ ربك إلى انحل أن افخدى من الجبال يسو ومن 

جر وم شون 4 [ سؤرة النحل آي 5۸ ] . 

(۳۷) أى بعد قؤله تعالى ط كن فیکون 4 » تظهر الدنيا بأركانها الأربعة-: الماء والهواء والتراب 
والثار. ۱ ۱ ۱ 

(۳۸) السیع هى السموات السیع والاراضین إلسبعة والدورة الثامنة أى الدورة التالية للدورة 
السايعة. 

(۳۹) أى الانسان الذی حمل الامانة أى اأخلافة. 
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لم يعطه الأربعة ولا أعطى الأربعة له:* وقال للإنسان فى ماء أجاج 
وزاوية : أقبل ؛ فالأفضل أن تكون الدنيا لك زادا ومتاعاء وجعل له فى 
الظلمات ماء الحياة ووجهه إليه بسرعة ولطف وجعله سلطانًا على 
لاسنود (الليل) وعلى الأبيسض ‏ النهار) » وجعل له فى الحلكة ضياء 
كالقمر » وأجلسه كالبدر على محراب الفلك » وأجلس الخلق فى عهده 
وميثاقه؛ تارة يجعل الصباح اسمًا له وتارة العين» وجعل له فى المصباح 
زیت اللوزء وألبسه فى الخلافة الملابس السوداء» وزين بلاطه بالديباج 
الأبيض ء وتشريمًا له أقام ذلك الحاجبين المسقوفين» وجعلهما دائما 
رجن إشارهة وام له فى باطنه نتعدها یسکن إليه فى قلبه وقت الغبار ‏ 
وجعل له فى ظاهره حاجبین نادرين حتی یضار ابن على غرفته؛ | 
وجبل صفًا من اهداب على بابه حتى يدفع هذا الصف آی شخص 
عنه» ومع مكانته ؛ فقد جعل له اجب مثل "يوسف" وأعطاء الطريق 
إلى السموات السبع »وجعل له مستعة النظر کل حظةء ونثر له على الطبق 
نقد الجوهرء ووهب لإنسان عينه السواد وقد أعطاة له نقد على طبق؛ 
لأنه أعطاه العين» وجعل الوهم جاسوسا له فى طریقه؛ حتى يهئ له 
المحسوسات من غير الحسوسات عدة مرات ۰ وأحضر له الخيال فى 
خزانته حتى يشخيل كل شىء حسیما يريد وشرفه بفطنة الحفظ حتی 


(۶۰) أى لم يجعله حيوانًا يمشى على أربع تكريمًا له 


312 


يحافظ به على الأسرار.وأودع فى قلبه كنرً) من ار ووعت هن 
روج کاس "جمشید۱*) وصفة "عیسی" وحینما صدره الك على 
کل آمر یسر له تصریف الأمورء وهبیخ له فى داخله فراشّاء وجعل له 
النوم قريئًا حسئاء وحینما یکون عمله فى النوم هو عشق الك فانه 
یجعل من أهدابه رماحا نافذت وفتح صدفتیه!۳* وجعل فیها ائنتیسن 
وثلاثين حبة لؤلؤ متراصة ے۳ وفتخ تسعة وعشرین نبعا بلیغا(*؟ 
وجعلها رسناً للاثنين والشلاثين » وأظهر من الصدف الذى يشبه 
النغمة كلمة*لا" حتی ينطق فمه بقول " إلا الله*» وصار تمساح با 
معظما أيها العزيز » ذلك لأنه منحه القمّة والسفح أيضا مثل جيل 
قاف. فأظهر بل قاف عنقاء ٠‏ مدلّلة حتى يبسط سیمرغ(**) العنی 
جناحه » وآظهر للعين نونا فیها حتی یظهر للصدف نبع جمیل » وعقد 


(1؟) جمشيد هو: جم من ملوك البيشداديين العظماء ويسميه العرب ( منوشلح) ویقال إنه 
. صعد على ربوة عالية بآذربیجان ووضع عليها عرشا مرصعا بالذهب ووضع على رأسه 
تاجا من الذهب وجلس تبالة الشمس التى أزسل ت آشعتها على العرش والساج فظهر 
شعاع فى غاية اللمعان اسمه ( شيد) فصار الملك يسمى (جمشيد) . 

(59) أى شفتيه أو فكيه . 

(57) أى آسنانه البيضاء مثل اللؤلؤ . 

(46) یتصد بها اللغة بأبجديتها ذات التسعة وعشرين حرفا والتى تنسال من فمه ومن بين 
آسنانه . 

(40) السیمرغ طاثر وهمی فى الادب القارسی مثل العتقاء فى آدبنا العربی» وقد اتخذه " العطار " 
فى " منطق الطیر" رمرًا للحق تعالی وللسالك الذی یسعی للفناء فيه والبقاء به. 
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' طس "0 4) على وسط غلةء وأعطى ا لامل یره وحينما 
تخجب الصدف بكثرة يكون الحجاب فرض للمحجوب ثم يفتح هنا 

ثنى عشر حجابا حتى لا يخرج أحد عن لحن ال " يرده' يكفيك أنك 
متلائم ل " پردهء عشساق" حتى يطبق نغسمها الافاق» وحينما رأى ال 
' مخالف" استعادها منه حتى أقام ال"مسخالف" بعد لحن ال'يرده'» 
عزف الأولى على ال" النهاوند" والأخرى قيدها بال "بند وبعد صؤت 
حاذ وصيحة مدوية عزف على ال ' حسينى' بصوت عذب » وفى 
النهاية حلت لوعة الفسراق من ال" سپاهان" ومن ال*"عراق :440 
حتى جعل لسانًا ذربا فى الفم » وجعل عقلاً لكل من أنكرء وبدون هذا 
السيف الذى تعرفه؛ فالأفضل له الاضطراب والحدة والمرارة والحلوى 
والمزازة» ولو یجعل الحافض لاذعنا ويستعيده بقوة فلن يجعل مرارته 

بين الحلو والمالح؛ ويظهر تعلقه بنثر در الجوهرء ويظهر سر حدته مع 
بدیة نه ولو كان الط یمتل صعوية له ومه مشقة فانه يحيد إخراجه 
بانسيابية ونعومة مثل السیف. وحینما انفرج الصدف ودار اللسان ظهر 
الجوهر امنثور بلا غفلة: إذا لم يحصد طائر ' التذرو' السکر فقل : 


() إشارة إلى سورة النمل التى تبدأ ب " طس" . 

. إشارة إلى سورة يس التى تبدأ ب "یس"‎ )٤۷( 

(4۸) ألفاظ ال: پرده » پرده عشساق مخالف » نهاونده حسینی» سپاهان, عراق . كلها أسماء 
لتغمات ومقامات والات موسيقية وردت فى هله الأبيات. 
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لا تفعل » وإذا.لم ير الأعمى الجوهر:فقل له : لا تبصن يا من صار كلا 
الغا مين فيك ظاهرا ولا يبدو لها ظهور من الروح والروح تظهر منك 
يا من لا بظهر باطن لروحه ولا يبطن ظاهر لروحه. فانت فيك الظاهر 
والباطن فلا ظاهر ولا ناطن بل هنما أنت» حینما أتيت بذاتك القدسة 
فلم تذهب باطنًا ولم تأت ظاهرا » کلاالغالین قدرتك التی لاشبیه لها 
ولو كان ظاهرك شيئًا فهو أنت» حينما تكون للعالم الأول والآخر 
وانزء والكل والباطن والظاهرءفنأنت الكل والآخرون لاشىء؛ فأنت 
الموجود ولا يوجد شىء أيضاء يامن اختفت طلعتك فى الجسم والروخ 
وغاب العقل والفکر فى شأنك يكون العقل والروح والقلب محدود) 
لديك؟ نی للمحدود أن يصل فى معبوده ؟ یامن يكون الوجود بعد 
طلستك؛ وحينما تكون أنت الوجبود فكيف يكون لأحد وجود - 
قنلك- -؟ فانت واهب العقل للعقلاء وأنت رب الأرباب ۰ فى البداية 
تلقی الجميع تحت التراب ثم فى الشهاية دائمًا تصلح شأنهم.آرالك على 
باب القضاء ء من الأرض حتى السماء وفى الوسط من الجبال حتى 
اليابس» حينما لم يجد العرش شمة منك فى أى مكان صار للعرش 
كرسى تحت أقدامه» وصار الکرسی محواً منه من كثرة ة الطلب وتحتم 
آولا ثبات العرش فى الأصلء وحينما صار للوح بدونك روح مفعمة 
بالحرقة. وصار اليوم الأول مع بداية اللوح » حتى شق القلم من آلائك» 
وصار مثل القلم فى الخط بسبب عشقك. وضرب الفلك السماء من 
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شوق هذاء ولم يسع الارض فى كل وجه؛ وتدور الأرض لاجلك کل 
لجظة وترفع الأكف إلى السماء تضرعاء وصارت الشمس کلبّا فى 
حيك من ا لخجل» وجاءت ساخنة بسبب اللون والاستدارة» والقمر 
الذی كان فى أوله مثل النعل فى النارء كرو نمی با 
هذا النعل منك ونفس الصبح يضحك على تذكرك فيجبى الخلق من 

نفسه مثل "عیسی" والنهار بتجدد منك بروح أخرى؛ ذلك لانك كل 
يوم فى شأن آخر"**» واللیل الموحش الذى له كل ليلة ما يشبه رهبتك 
له آسنان بيضاء ضاحكة من كواكبه»ء وللسحاب بدونك قلب مفعم 
بالبرق غرور را وعلى صفحته آلاف من قطرات الدمع» والرعد أحضر 
التسبيح” “٠‏ مضطربا وأحضر برقه الاء هائجّا » وحینما كان للبرق 
بدونك ألم صاف» لا جرم طالما أن كان الآن سبخيًاء والنار تحمل 
ماءها من حرقتك طالما يموت الفكر صاديًا للماء مثل الشار » والرياح 
تأتى ذليلة مسحوقة وتدور بذراتها حول حيك صفر اليدين» وحينما 
أضرم شوقك النار فى السحاب سال ماء وجنهه واحترق مثل الثار» 
والرياح الباردة لاجلك وضعت تراب الظريق على رأسهاء وأسلمت 
نفسها للرياح من قهرك وابلبل تخضب قلبه دما من 2 تقريرك» وسال منه 
الماء من اضطرابك.والبحر حینما ذهب عنه الماء بقى صاذى الشفة 


. ]74 إشارة إلى قوله تعالى  کل بوم هو فى شَأن +[ سورة الرحمن آية‎ )4٩( 
' . ] ۱۳ إشارة إلى قوله تعالى ط ويسبح الزعد بحمده » [ سورة الرعد آية‎ )۵۰( 
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فدفع السفينة إلى ۴ليابسة عن شوقكء والورود كلها الزاهية النقية 
تناثرت على التراب من شوقك.والبرعومة حینما تشعبت من التفتح 
صار طفلها اليوم شيخًا من اشتياقك» فتضع كأسًا ذهبيًا على يد 
النرجس وتهب أمير الجلس السضة» وتمنطق الجسبل بزهور الشقائق 

حتى تخضبت عمامته بدم الکبد» وحينما نبت الياسمين على أرضك 
فقد منح المخوذات الأربع لون السماء وصار البنفسج.دروي يش حيك. 
ونما فى سكرك وعشقك. والسوسن حين يلهج بشكرك بعشرة ألسنة» 
فإنه صار عبد) طليقًا إلى السموات السبع» والبرعومة كانت للوردة 
الحمراء نصلاً ويا للعجب فاعطیتها نصلاً للوردة الحمراء لهذا السبب» 
0 تأمل كتاب الورد فمن يقرأه بحق» فمع كل ورقة منه يملا حمدك فمه 
ذهيًاء مهما أتحدث فلست ذلك الذى أتحدث عنه ومهما أببحث 
فلست ذلك الذی أبحث عنه» فإذا كنت لا أعرف ففيم حديثى عنك ؟ 
وإذا كنت لا أظفر بشىء ففيم بحثى عنك؟ للكل ذات واحدة أما 
الصفات فهی عند الجميع مختلفة فى الکلام والعبارة'' * للکل ذات 
واحدة وأنا لست عامماء مع أن الطريق واحد فانا لست بصیرل طريقك 


(01) هنا إشارة واضحة إلى فكرة وحدة الوجود مع آن "العطار" فى 'مضيبت نامه * من بومنون 
'بوحدة الشهود".لكن ثقافة العصر ربا تكون قد تغلبت عليه هنا؛ إذ كان لها فى عصره 
انتشار طاغ. ويشير محقق النظومة فى حاشيته (۱) ص4 إلى أن هذا المعنى موجود فى 
البيت التالى الذى لم أعثر عليه : 

عياراتنا شتی وحسنك واحد وكل إلى ذاك الجمال يشير 
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هذا ليس له.نهاية فى كل زمان. والخلق يحتارون فيه كل ساعةه 
الذهاب فى منزل هذا الطريق أبدئ» والضی يكون فى دمع القلب 
الدموى كليةء من لم يعرف قصة القلب والروح » كيف يستطيع 
أن يعلم؛ وكيف يقدر على أن يعرف ؟ كل.من یقتفی أثر هذا السر . 
المشكل »كيف يحمل روحا واحدة ولو كانت له مائة روح؟ فما الحيلة 
فى هذا التخضب بالدم؟ وكيف الخروج من وجودی؟ جینما لا أجد 
ثانية سر الرسن» أظل حائر) مثل الإبرة ثانية» ليس سوى الإسراع فى 
النكوص ذلك؛ لأن هذا الوجود هو العدم. والفلك يرغب فى أن يقتفى 
أثر هذا السر فكيف يحمله إلئ هذا الطريق حائر؟؟ وأنت السلطان 
في تصريف هذاء فكيف یتسنی لك صنع الحيرة؟ فلماذا هذه الحيرة. 
الكثيرة الآن؟ فان لم تكن تعلمهاء فاعلمها من السماء» فسواء الفلك 
أو الشمس والقمر أو النجوم؛ فهی الأكثر. حيرة کل لیل. و کل نهاره 
فليس ثمة طريق فيك إلا بالحيرة» وليس ثمة.معرفة لكنهك أيها الحبيب . 
الوصل للحبيب الذى ليس له نظير ليس یسیرا فان كنت آملاً فى 
الوصول فأمت نفسك. لو تسنى لك الوصال بلا ألم » فكن صادقًا 
وابتعد عن الخيال» صر فى طريق العشق بلا علائق» صر تراب طريق 
وكذا نارا متوهجةء أنت مثل الطين اللازب""* وقت العمل فلا جرم 


(01) إشارة إلى قوله تعالى ط فاستفتهم أهم آشد خلقا أم من لقنا إا حَلقنَاهم من طين لأزب 4 
[ سورة الصافات آية .])١١(‏ 
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أن يكون.لك تغلق بلا حصر يلزمك تعلم العمل من النار وتمتلك 
مذهبًا عجيبًا فى الاحتراق» حينما تحترق يمثل أمامك كل ماترید» 
وتترك الكل وتصير معه وترضع شيطان القلب بالفضة والذهب. 
وتترك الفضة والذهب كله بك. ذلك لأن الشیطان من النار وأنت من 
التراب» أنت تیکی وهو یحرق كل طاهرء فاذا ما کانت الدنیا الدنية 
إقطاعه فالتار ليس لها بسببه أى صدیق. وأنت لا تری ذلك لأن ابلیس 
اللعين لم یتجه بوجهه من النار على الارض؛ وقال : لقد انصهرت من 
النار لن أسجد ذلك لأننی متصهر؛ وما دام الحق تعالی قد خلق الناز 
معظمة فكيف يتسنى لها أن تحنی الرأس بالسجؤد؟ وهکذا صتار 
الأمر صعبا على النار من'النارء ذلك لأنهنا تخشى النار الُحرقةء الحياة 
سواء أكانت طيبة أم خبيثة هى الأرض والرياح والماء والنار: كيف 
يمكن بين اختلاف هذه الأربع وخصومتها أن تتصف بالوحدة » تكمن 
حرارتك فى الغضب والشهوت ويبوستك فى الكبرياء والنخوة. 
وتمتلك برودتك تجمدا دائمًاء وتأتى لك رطوبتك بالرعونة دائمًا 
يحتجب كل الأربع عن بعضهم ويتصارعون فيما بينهم ليلاً ونهاراء 
تارة يظفر هذا وتارة ذاك » فكيف تمضى سواء بهذا أو بذاك؟ هذه 
الاعداء الار بعة فیما بینهم فأنی يصيرون لك أصدقاء فقط؟ وأنت 
أيضًا فى خصومة مع الأعداء وتنتظر الحبة من العدو؟ إن ترد أن تحفظ 
وجهك آمئا فأدر ظهرك لهؤلاء الأعداء» هكذا صار جسمك معتدلا 
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ومتصفا آیضا من اختلاف الأزبع وخصومتهم بأن توجب لروحك 
عشقا بالحرارة وذكر؟ برطب اللسان وندیه » ويجب الزهد لسوستك 
من التقوی والدین ويلزمك آهة باردة من برد الیقین(۰۲*۳ طالا توجد 
الحرارة واليرودة والرطوبة على هذا النمط؛ یکون لروحك الاعتدال 
وطیب آکش فكل من تصير روحه معتدلة هکذا یصنیر حجر جسمه 
یاقوت قلب هكذاء ولو كان على غير هذا لكان عارا؛ فالعار لا یکون 
یاقوتا ولو كان حجراء فاجتهد آیها السالك من رعونتك حتی لا تصبح 
مثل "إبليس' اللعین؛ وتکون من الملائكة وتصیر شيطاناء وتصبح 
"اهرمن *(۶0) وتصبیر "ماسان(*تي ویصنعون لك کلبا من مقام 
"البلعمی ۲۴۳۳ أو یجعلون لك قلبّا مثل " برصیصا ۴۳۳ أولاء فاجتهد 
يا من كنت ياقوتًا للملك حتی لا تصير فى الطریق مسا وسلعوئاه 


(۵۳) إشارة إلى إحدى مراتب العرفة: برد اليقين وعین اليقين وحق الیقین. 

(04) أهرمن : هو اله الشسر أو الظلام نيما یسمی بالديانة الزراد شتية وهو يظهر لیحاربه 
"آمورامازدا" إله احير والنور ليتتصر عليه إشارة إلى انتصار الخير على الشر والئور على 
الظلام'( ارجع إلى الملل والنحل للشهرستانی وقصة الادب الفارسى امد عبد القادر) . 

(۵0) هامان : هو وزير فرعون موسى عليه السلام . 

(65) البلعمى هو : بلعم عورا رجل زاهد مستجاب الدعوة ظهسر فى عهد موسی عليه السلام 
0 تراجم أعلام مصیت نامه ص ۲۹۹-۳۹۸ ). 

(00) برصيصا هو : أحد الاولیاه. وكان قد كفربوسوسة الشيطان أبيض ابن إبليس ثم انخرط 
عا ی جلاعي ورا Eh Cd‏ معي ê‏ 
ص ۳۹۸-۳۹۷) . 


320 


فانهم يكشرون من القلب فى مثل هذا الطریق» ويصنعون من الذهب 
فضة ومن الورد شوكاء رأى السحرة العصا فى يد الأمين» قالوا آمنا 
برب العالین ۰۴۸ ثم إن اليهود العميان فى آمر النبوة قد سجدوا أمام 
البجل من سفاهتهم ڈ ثم آمنوا من عصا الساحر ثم كفروا بعد ذلك 
بالعجل » وأنت هكذا تعلم أن هذا هو سوق العشق» وهو مثل سوق 
بغداد ودمشق» كفى لتراب «آدم» الحياة من الرياح» ولو كان هناك شئ 
الكو سي ال او ا لد حي 
يكون الدين هنا وهناك؟ یارب أى نظر طاهر لك أظهر «آدم» من 

التراب؟ وها فیه هذه الاعجوية كلهاء وجعله تلمب‌ذا لأهل العرش 
على بابه» ذلك الذى كان تراباء وبسبب وضاعة الفرش فقد رفعه من 
أسفل إلى فوق العرش مثل اوه ورغب ذلك الذى هو فوق 
العرش فى التحول عنه » فاختار الله ورغب عنه فى جناح جببریل» 
فلماذا القشرة للسماء والسرش والعنصر» وللتراب كله حقا الآب 
الحسن؟ وبعد التراب يكون أكثر كمالا من القشرب. لأن ذلك الذى 
كان أكثر هجران هو الأكثر وصولاء فكل قوس بعد كشرة شده يصير 
سهمه بلا شك الأكثر قرباء طالما لم يذهب بعد إلى الطریق» فاحتل 
له كيف يتسنى له القفز من الماء والعودة؟ فيكون التراب ذرة ذرة من 


(58) إشارة إلى قوله تعالىط وألقى السسّحرَةٌ ماجدین 6۳0 فَالُوا ما يرب عم 4 
[ سورة الاعسراف آية ۱۳۱۰۱۲۰ ]. 
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اشتياقه. وحضر النار هلاكه من الروج صارت جهنم له ذرة فى فى المح 
والجسد. ولم يغتر بنفسه مثل الآخرين ٠‏ لا جرم أن اقترب فى الأمانة » 
وكثر اقتراب كلا العالمين له جاء لملكه السلطان والمالك» جاء 
الرجل*) وقد سجد له الملائكةء وجاء له جسم "آدم" وصورة الروح» 
وجاء له جوهر الروح وجسم الاحیاب. لا جرم أن جاء لك روح 
الروح» جاء لك روح العالم بغير عالم؛ حینما تخرج ماما من الجسم 
والروح.فانت لا تبقی والحق یبقی والسلام » ویحملك الکنز فى قعر 
الروح ثملاء حتى لا يأتى أحد إلى هناك لیظفر به» لکن "لیس" حینما 
لم يجد شمة روح» کف يده ولم يظفر هناك بنفع » هذا الذى یکون 
لبلاطه قفل بلا مفتاح وهو الذى يكون بحرا لا يبدو له قعرء فلو دلفت 
إلى هذا البحر لحظة واحدة » سترى عالمًا من الحيرة مذيبًا للروح» 
ويهبك مائة عالم من الحيرة للحظة واححدة ء ويهبك ذرة الحيرة بمائة 
حسرق وما دمت لست بحراً فانظر إليه؛ وحينما تدور السفينة حول 
اليابسة» حطمها . كيف تليق المعرفة لكل تافه ؟ يكفى " كلكم فى ذاته 
حمقى” » کل ما تعلمه يكون لك بلا شك ون لم تعلم ستكون واحدا 
من الأغبياء» كانت الهاء من الباطن والواو من الظاهر » وكان معنی 
هو الأول والآخر" لو تشير بهاء "هو" وتعبر بواوهاء فنأطح بالهاء 


)۵٩(‏ أى آدم عليه السلام. 
) ۰ إشسارة إلى قسوله تعالى فإ هو الأول والآخرّ والظاهر والباطن وهو بكل شىء عليم ‏ 
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وحرر الواو؛ وصر عبدًا واذکره بغير هاء وواو حينما يكون هو 
الظاهر فإنه یکون کل شیء» ولیس فى اليد شىء منه سوی الخیل» 
طالما یکون هو النجم هکذا ویخفی عليك. فکیف تتأتی لك رژیاه 
ومعرفته؟ فکل ما تراه ليس آکثر من خيال ؛ وکل ما تعلمه ليس أكثر 
مر نال 


١-الحكاية‏ والتمثيل (ص ١4‏ - ۱۵) 

كان ذلك المريد يقول أمام الشيخ الشهير: إن أسماء الحق تعالى 
تفوق الحصرء فقال له الشسیخ: أيها امريد الشديد الغفلة » ليس للحق 
فى الحقيقة أى اسم؛ ذلك لان كل ما تدعونه به ليس هوء وذلك الذى 
تحصيه وکل ما تعلمه ليس هو » لو تجرعت بالقوة مائة بحرء كن 
ابا مشل جبل » ولا تكن هائجًا مثل بحر » ولا تكن فى النهاية هكذا 
لأنك من جرعة واحدة ستسلك الطريق مثل السهم بشجاعة » اترع 
الابحر السبعة ثم مت فى أنين من الرغبة إلى قطرة آخری . مت صادیا 
لهذا لو كنت حيّاء كن تراب هذه الأعتاب لو كنت عبدًاء لا تلحس 
الكأس كثيرًا يا آبا العجب» وحينما تترعه اطلب كأسًا أخرى . كل من 
لا يصير حبلى من ألم هذا » يصير امرأة ولا یکون رجل هذاء لان 
يكون فى قلبك ذرة ألم الله أفضل لك من نتاج كلا العالین؛ الخلق 
من كل نوع يموتون فى طريقه » حيتكذ سیحملون خلود ذلك» 
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أنا مقيم فى هذا الانسحاق وفى هذا الألم طالما أن هذا الألم نديمى 
فى الغد. أنا أحيا فى الدنيا كل لحظة ایض بهذا الألم وكفى به رفيقًا لى 
فى القبر هذا الألم أنيسًا لى يوم القيامة وليكن هذا الألم عملى وقت 
الحساب » وسواء أكان مصيرى اجنة أم السعير فلتكن روحى يا أخى 
ثملة بهذا الألم» فكل من ليس لديه هذا الألم لا يعد رجلاً وليس ثمة 
علاج إن لم يكن لك هذا الألم. 

أيها الخالق» أنا عاجز حيّك» هویّت منكفئًا وقلبى متعلق بك يا 

من ألم الجا زكيقى اليك وارغب فى أن اتعرض منك لكا خر 
يحملنى الألم صوب حيك وهو الم عب ولك فى قعر الروج كنز 
رائع» وأنت قادر على فعسل ما تريد فعله وأنا حائر جدا كل الحظة 
بسبب ألمك هذا ‏ إن لم يبق "للعطار' لك فهو لا يريد کفرا لأنه 
رجل دين» وألك لازم لأن روحه تحترق» والدنيا تصهر قدمه على 
النارء لك لازم لقلبی لكنه جدير بك وليس لائقا لى » أرسل الآلام 
العديدة التى لديك لكن أرسل القلب أيضًا أيها الحبيب » أين القلب 
الذى يحمل ألما بدون خبك؛ فليس ثمة رجل يحمل مثل هذا الألم. 

أيها الخالق » طالما هذا الکلب") قى داخلی» فطریق روحى 
صوبك غير آمنء فإما أن تلقى به فى عمله بحكم الشرع أو تطيح به 


(11) أى النفس الأمارة. 
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إلى الملاحة كلية » كفى بى وجود هذا الکلب المختال فى داخلی » فان .. 
لم أكن» فأنت موجود وهذا كافي لى» وأنت لديك الكثير من أمثالى 
فى كل عاقبةء وأنا ليس لى سواك حتی الابده حيئما تسحبنى من 
الشاطیم إلى البين » » فأنا فى البين على الشاطئ بالاختيار» وبقيت فى 
وسط الطريق وحيد » وبقیت وحيدًا وحائراء يا من أكون عندك 
وحيداء يكفينى وجودك معی» فإذا ما كنت وحيدا بلا رفيق فكفى 
ذكرك رفيقا لى حتى الأبد . 
۲ - الحكاية والتمثيل (ص ۱۵ - )١9‏ 

احينما أشرف " فرعون" على الغرق فى ذلك الوقت ملأ 
"جبریل" عليه السلام فمه بالطين اللازب» وكان قد نطق نصف 
الشهادة فقطء ورحل عن العسالم قبل النصف الآخرء وجاء من "الکریم" 
هذا القول: أيها الروح الأمين» لو مكنت هذا اللعين من إتمام الشهادة» 
لحوت عنه بكمال قدرتى ذنوب كفر آربعمائة 4 عام. 

أيها الخالق» لو کے بحكم العادة سأنطق فى النهاية بالشهادة 
دفعة واحدة» فأنا أيضًا لى فرعون النفسء وليس لها شىء مطلقًا سوي 
الشهادة ولقد نطقت بها قبل موتها » نهضت بها ثم اختفت. فامح 
عنها الكبر والفرعونية » وأنطلق سراح الروح منها بمائة لون» الروح 


(؟5) الحديث للعطار نفسه. 
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عندك مثل الصيد فلاتلشها فى شّصّها””" الروح مطيعة لك فلا 
تسلمها لهذه النفس» حينما جاء دثار القلب أسود من الذنب مثل 
المنحرفين من الأزل وقبل الذنوب؛ فكيف أصيره أبيض بيدى؟ كيف 
أجعله غير يائس على بابك؟ أنت تقدر على جعل الشعر أسود مثل 
القارء فلا تجعله بلون اللّن برائحة اللّعلء لو جاء لون الدثار لدى 
أسود فاجعله مشل شعرى أبيض أيها الكريم» فلا تجملنى أمام بابك 
بائسًاء فاجعل سوادی أبيض بسر لطفك »لد سقطت فى طريق 
اشوف والامل » سقسطت فى الأسود وفى الأبيض » كل حظة يصل 
إلى فيها ذنب » بصل إلى مرافقًا له منك إنعام » فأنا أحسن الصنیع فى 
هذه الدنيا وأيضًا لا أكثرت بها كثيراء لو بهیشون لى عالما ذرة ذرة 
فكيف أغيب لحظة عن بلاطك؟ طالما تحدثت بحرارة فان اللسان قد 
احترق» وقال إن العالم قد اشتعل على مثل التر. 

یارب أطلق لسانی من اليد» آطلّه وحررئی من العالم» أعطنى 
ثمالة ولّه التيقظ» أعطنى غفلة وجد التنبه» مادمت تحضر» فصل برفق» 
ومادمت تحسن» فصل بعفو. فلو تلوثت النفس فى عرفی ودستوری» 
فطهرها بقوسك من دنسى وفسادى » لو صرت نار متوهجة فأنا بلا رماد. 
وما دمت صادیا لجودك فلا تشسعل روحى» وإذا ماكنت حالك العقل 
من فرط جهلی؛ فلا تعاملنى بجهلی من فيض فضلك» وإذاً ما مزقت 


(۳) أى النفس الفرعونية الأمارة بالسوء. 


ستری بيدى» فاحمنى بسترك أيها العظيم » وإذا أسلمنى الدهر إلى _ 
رياح الجهل» » فاشملتى بعفوك وتجاوز ولذا ما حطمت الزجاج مثل 
طفل رضيع؛ فلا تسنع براءة الطفنولة على مثلى بفضلك» » وإذا سا 
حطمت الزجاج وانساب الزيت» فلا أعلم لى مهريًا منك سوى بابك 
كلى تضرع فى شريانى وفى جلدی؛ فأنت تحبه مثسل صوت الرباب. 
لو تدفعنى تحت أقدام قهرك فسوف تنشر على رأسى مائة نشار من 
اللطف, ولو تجرحنى بسيف العدل» فسوف تجعل فضلك بلسمًا 
لروحى ولو تد تشق صدرى انتقامًا منى فسوف تجعلنى فى مائة حب من 
ذلك الحقدء ولو تظهر لى عقبة واحدة بالخوف فسوف تحل لى ماثة 
عقدة بالرجاء وإذا ما أظهرت بخلى وجهلى فسوف تكشف لى عن 
جودك ورضاك وإذا سا تعطنى اشوف من عذابك فسوف تعلمنی 
بسرعة درس التضرع, ولوتدفع بى إلى طريق مظلم فسوف تحضر لى 
مائة مشكاة من لطفك. ولو تلقى بى فى بحر متلاطم فسوف تعلمنى 
السباحة وتهبنى العزم» ولو تسحب جرمى فى الطريق مع مائة عالم 
فطالما ألا إليك من عارى وشناری, فإذا ما كان الاضطراب منى 
فالسّكينة منك وإذا ماكانت خطوة منى فمنك مائة خطوة وإذا ما 
كانت السكينة من عطاياك فليس ثمة عطاء مثل عطائك. 

يا من الوفاء منك لا تجافتى » ويا من العطاء منك لا تأخذنى 
بجریرتی» إذا لم یتقبل أحد عذری فاستمحيك عذراً بشرمی؛ فعفوك 
يكفى» عين عفوك هو طلب العاصی » ولهذا سلكت میدان العصیان؛ 
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حينما رأيتك حلالاً لشاکلی بسترك مزقت الحجب بیدی مرة 
أخرى» طالعت رحمتك صاديًاء فاط لب الماء لى » فقد أرقت 
ماء وجهى بذنبى» ومادمت أراك الحبی المطلّق» فتحقق لی أن أرى 
نفسى مقتولا » آلقیت نظرة على مائة بحر من الحب؛ فلا جرم أن 
القيُها باضطراب » أنت ال وأنيت لك بالدليل» فقد أتيت بنفسی 
أمامك ذليلاء صرت على دراية ببحر فضلك فقد أتيت خاویا الوفاض 
صادى الکبد. قد رأيت لك عالا من ما الخياة» وأنا أموت شوقًا 
لقطرة واحدة منه» أطلب طوفان جودك وأصل من القحط يابس 
الشفةء السهم الذى انطلق من قوس حكمك وتقديرك » جعلت الروح 
هدفا لاجله وأنا أخرج من مائة روح بسهم واحد؛ فلو تخرج النصل 
يدك مانا أقول لك وانت تعلم كل شء؟ ولماذا أبعت مك وات 
ا ل لل 

۷  ز‎ E 
من لطفك ۰ فحينما يحين الوقت فهو ذلك الوقت أيها الكريم » فهبنى‎ 
القوة له أيها العظيم» > ففى ذلك الوقت الذى د تنتزع فيه الروح: أنثرها‎ 
لك أيها الخالدء وإذا ما تهب نسمة واحدة من ناحبيتك فأنا أضحى‎ 
بالروح فى حيّك؛ لحظة واحدة لی معسك يتم فيها كل شىء؛ یامن أنت‎ 
كل شىء ء أنعم على بتلك اللحظة والسلام.‎ 
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فى نعت الرسول رل (ص (fF - ١9‏ 


ذلك الذی هو فسرض عين لنسل آدم» وینعت اله صدر کلا 
العالمين وبذرهما؛ شمس العالم مربى الدين السيد القائد للأنبياء» 
قدوة الأنبياء والمرسلين مقتدى الأولين والآخرين. صادق القول فى 
الأرض والسماء الطاهر فى الدنيا فهو مائة عالم فى عالم واحد» 
مرجع الخلق وإمام الكائنات » فعله حجة وإعجاز آیضا ذاته جوهر 
بحر التقوى » دعواته هى الدعوة إلى الحق حتى الابد ؛ جاء لكلا 
العالمين شفيعًاء جاء لشبل آدم معينا » عقل الكل جزء من صورة 
روحه. فصار کل جزء کل من إيمانه» ضربت النوية له منشسور 
"آدنی "۲۳۹ وحرر الطغرائی له " لانبی بعدی ۴۳" جاء "دم " الشیخ له 
طفل طریق » واه صوب شرعه من أجل اللین» والشمس تونق 
بطلعته والسماء تحمل صوبه مائة سجدة ؛ فهو نقطة الکونین 
وبداية""“ ظهورهماء وهو قدوة الثقلين وأعجوبتهماء ذلك لانه فى 
الصورة بمعنى العالم ومن خلقه يكون الخلق كل لحسظة . الجنات 


(14) إشارة إلى قوله تعالى ۳ فَأَوْحئ إلى عبده ما أوحى ) [ سورة النجم آية ٩‏ ] . 

(16) إشارة إلى الحديث الصحيح أن الرسول قد قال عن على بن أبى طالب " على منى بمنزلة 
هارون من موسى إلا.أنه لا نبى بعدی" رواه أحمد والشيخان . 

(17) إشارة إلى فكرة النور المحمدى أو الحقيقة الحمدية : وسبق الحديث عنها تفصيلاً فى 
الفصل الأول من الباب الثانى فى قسم الدراسة تحت بند ' خامسا" . 
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الثمانی جرعة من كأسه. كلا العالمين من ميمى اسمه؛ ليس للعالم 
نصيب الا ميم واحدة؛ ثم جاء محمد ميمان من الاسم لا جرم؛ 
فالعالم الأول من ميمه الأولى وذلك العالم الثانى من مينمه الأخرى. 
هو سيد أولاد العالم وكفى» هو شمع جمع كلا العالمين وكفى؛ كان 
القطب الأصلى ظاهرا وخفسيّاء ورفع الرأس بسبب ذلك من نافجة 
الدنيا » هو نبى السيف بلا جور؛ لان "علیا" رضى الله عنه كان لدینه 
كحد السیف""" كان نبيا فى الظاهر والباطن» وقال نحن الآخرون 
السابقون”*"''؛ فله من الباطن حجة “كنت نبیّ "۲۳ وله من الظاهر 
دعوة ختم الرسالة» نوره واهب الاصل للعالین كليهماء ومقدم على 
الدنیا والروح» شعاع كلا العالین صور ره قلببه؛ ای الست فى 
السموات السبع منزل له» هو ذلك الذى اعتز الدين على يديه ومن 
ضیاء نوره فى الليلة الظلماء ء تلشقط الإبرة» ولم لا والشمس شمش 
وجه»ه واللیل آية ذؤابته » هو البلسم الشافی لكل القلوب» هو 

الصرف لكل الشکلات حيثما : شق أرض المشكلات» طلع منها 


(۷) إشارة إلى الحديث الشيعى : ' لا فتی إلا على ولا سيف إلا ذو الفقار * 
(1۸) إشارة إلى حديث : * نحن الآخرون السابقون يوم القيامة بيد أنهم أونؤا الکتاب من قبلنا 
وأوتينا ه من بعدهم وها يومهم الذى فرض عليهم قاختلغوا فيه فهدانا الله له فهم لنافيه 
تبع فاليهود غدا والتصاری بعد غد ' (صحیح البخاری ابلزء الأول ص۳۹ وص۳ ۰ 
(59) إشارة إلى الحديث: " كنت نبیا وآدم بين الروح وابلیند " ویذکر أحيانا " كنت نبیا وآدم 
بين الماء والطين " وقد أخرجه البخارى فى تاريخه. 
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شمس الکائنات وحينما شق الأرض نصفين فى البداية » تسنى له 
حل المشكلات الخفية» كفى أن كان قطب العرش والفرش والکرسی؛ 
فلماذا تسأل كيف مضى إلى الحق؟ ألا فاصمت » أتى للورد أن بخرج 
من قباه بدون ريح الصبا؛ وهو ورد الغيب المنصور من الصباء هو فى 
عمل من البداية حتى النهاية » وغارق فى الأسرار من إخمصه إلى 
مفرقه ؛ ففى بدايته "زملينى يا خدیجة" " وفى نهايته " کلمینی يا 
حميراء "7" » حيئما زاد النبوة جمالاء جعلت روحه الماضى حالا 

فى المستقبل » كفى لاسر جسمة "دق عظمى "۰۳ وتتفس روحه 
منه "اشتد * شوقی"۳" أحضرت الشمس طسنًا وماء الكوثر بسبب فتح 
فى صدره» وغسلت روحه الطاهرة حتى الأبد بماء الحياة من جملة 
الكون والكائنات» وما إن ابتعد الطست عن صدره حتى امتلأت الجرة 
بالنور من صورته» حينما صار الهلال نعلا لبراقه» صار درا كاملا فى 


(۷۰) إشارة إلى ما قاله الرسول فى بداية نزول الوحى علیه وعلى إثرها نزلت سورة “المرمّل* 

(۷۱) إشارة إإلى قول الرسول : "خذوا نصف دینکم عن هذه الحميراء" وهی السيدة عائشة أم 
المؤمنين التى كانت تلقب بالحميراء لشدة احمرار وجهها. 

(۷۲) إشارة إلى ما قاله الرسول : " صوموا تصحوا ' »ثم قال * دق عظمی" بعد تأثر الصحابة 
حينما علموا أن بيته يخلو من الطعام منذ شهر . 

(1) إشار إلى تور سول فیقوت حين قال ريل لها : "ماذا جاء بك يا جبريل* ¢ 
قال جبريل : ' إن شئت فابضا وإن شئت زائرًا " فقال الرسول :* بل اشند شوقی" . 
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بداية كل شهرء الشمس على بساطه رغيف. خبزء مع أن حرارتها 
زادت عن اد وزحل كان حاجبا له والقمر فى الليل البهيم قارع 
لطبله الزهرة کناس دائم على بابه والشتری قاض القضاة لساکره؛ 
والریخ حارق لعدوه الحاقد» وعطارد طفل بض یتعلم على يديه أمام 
لطفه الروح عالم وماء الحسياة قطرة والکوثر ندی» آمام خلقه هو الخلق 
وكفى » وهو حلّة الفردوس للخلق وکفی » آمام جوده فان متاع الدنيا 
یابسه وندیه یساوی قدر حبة شعیر واحدة يابسة جداء آمام علمه 
الملائكة والأنبياء قاطفو الشمار من ید عظمته آمام حلمه فإن الجبل 
الوقور يرتعد فى الأرض فرقًا مائة مرة خوفا وفزعاء حینما آشرقت 
الأسرار من غيب الغیب سرا سر » جعلت ذلك النور الذی حصلت 
یھو ننس اور فهو كد ضار ” يوسف "الصديق حمالا وضرب 
خیمة حسنه قبالته» وملا حلق "داود" بالاضطراب من حسن صوته 
وأدهش الق سصوته » وضرب على كف * موسی" وأظهر اليد 
البيضاء ء جليّة لكل العالم » وألقى ظله حينذاك على نفس 'عيسى " 
فألقى الاضطراب بسببه فى أرجاء العالم . 

وحينما جاء "محمد مه ' أصلاً لهؤلاء السابقين فقد جاء أصلاً لهم 
بروحه. فلا جرم أن سبق العالمين كليهما فى الخلق» والأكثر عجبا أن 
روحه كانت فقيرة؛ فالذى كان من الخق كانت روحه ولیس هو - 

2 2 

كجسد - ومن ثم لم تكن له علامة سوى الفقرء كان ملك " آحمد" 
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من "حد" وكان ملكه حتى الأبد "الفقسر فخرى "9" هو القصود 
بالخلق وکفی(*۲۲ فكان للحق الحبيب الدائم وکفی ولم يكن فى 
الآفاق سجرد نبى» ولم يكن أحد يضارعه فى أمر النبوة» لكنه خاتم 
لبا كلو اك لمعنو O‏ طالما كان مثل المصطفى 

وخ ی ل حي حر برضا رس 
الشرق؟ ألم يقل النبى: لوكان الكليم - موسی- الآن حيًا لاتبعنى ؟ 
"وعیسی ابن مریم" الذى رفع إلى السماء يمم وجهه شطره فى آخر 
الطاف. ثم صار السیح الشهير تابعنةه فسمًاه الحالق لذلك . 
بالميشّر""» ليس فى الإمكان نبوة بعده » ولم يوجد أحد قبله أكثر 
إيمانًا منه» اكتمل الإيمان فى عهده وليس أعلى من الكمال الا 
الزوال » حينما أنى إلى حد الإمكان لا جرم أن تقدم الأنبياء . 


اسمع من القرآن» ولا تضيع نفسك عبنّاء إلى حجة ة " الیسوم 
اکملت لکم۳ لم يسن هذا الشسرف مطلقا لأية مت 


(۷۵) إشارة إلى حديث : " الفقر فخرى وبه انشخر؟. قال الحافظ بن حجر عنه انه باطل 
موضوع (العجلونى: كشف الخفاء 5/171) . 

(۷۰) إشارة إلى الحديث الضعيف ' لولاك .. لولاك ما خلقت الأقلاك". 

(5) إشارة إلى قوله تعالى < وا قال عيسى ابن میم یا نى إسرائيل نی وسول الله إليكُم 
مصدقا لما بين دى من الثوراة مرا پرسولٍ یأنی من بعسدی اسمه أحمد 4 
[ سورة الصف آية ١‏ ] . 


(۷۷) إشارة إلى توله نعالى * الیرم خملت کم دینک وت عَليكُم نقمتي ورضیت لکم 
الاسلام دينا 4 [ سورة المائدة آية ۲ ] . 


333 


ولم يتسن هذا العز مطلقا لأى نبى آخرء جاء اختلاف أمته رحمة*", 
وماذا أقول عن اتفاق أمته علیسه؟. 


فى معراج الرسول يه (ص "29-1 ) . 


ذات ليلة هبط" جبریل" الأمين» وقال : يا محبوب رب العالمين» 
مائة عالم من الروح قد جلست فى انتظارك وفتحت لك قلوبًا كانت 
مغلقت. > للسموات السبع حياة من طلعتك» حتى تخرج إليهم من هذا 
مت و توا رای ی سس 
آرواحهم» وتضرب هذه الدنيا وتلك فى بعضهما ؛ ثم تنشر علما فى 
ذروة العالم تما تھی انا من اتب ومن روم فسوف تج 
الروح والدنیا فى قربك فى التو. 

وما إن سمع "الصطفی" هذا القول حتی هاجت روحه مثل 
البحر. وانطلق من " وثاق أم هان نئ" حاملاً معه على " البراق" 1 
الکتاب" ۲ شوئاء ومکذا أطلق العنان صوب السماء حتی تجاوز 


(۷۸) إشارة إلى حدیث آورده الحقق فى حاشية (۳) ص ۲۳ نقله عن سشينة البحار ۱/6۱۰ 
وهو : " اختلاف أمتى رحمة" . 

(۷۹) وثاق أم هانئ هو منزل أم هانی بنت آبی طالب لته واسمها فاخنةء وهو الثزل الذی 
انطلق منه الرسول م SEE‏ و و ی ی 
فى صحیح البخاری فى أول باب الصلاة. 

(۸۰) أم الکتاب هی الفاتحة. ویقال هى القرآن کله. 
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الزمان والکان وجاءه العالمان كلاهما متشفعین» وطوى له كلا 
العالمين بطبقاته المتعددة» وهو فى ذلك المعراج لا ينظر إلى مكان ؛ 
لأن املك يعلم من هوء فلا جرم أن رأسه كانت حادة كالإبرة» 
وكانت عينه إلى أسفل كالإبرة » لم يرفع عينه عن قدمه مثل الإبرة» 
ولم يبق للابرة رأس أو مكان قط لا جرم أن لم تبق له إبرة واحادة 
عدوا ولم تبق إبرة مقيّدة له مثلما كان ۳ » طالما لا جد 
الإبرةٌ هذا الرسنء فأنّى لها المضى فى طريق طويل. 

فأظهر الق تعالى الكثير من كرمه له با لم يظهره لأحد فى أى 
قرن من القرون؛ إذ كشف له عن سر كل الكائنات حتى يطلع السید 
على شمس الذّات ‏ لأن کل سر له يخرج مثلما يخرج القمر من 
السحاب ويصبح واضحا بدون أسف منهء لكن الرسول لم ينظر 
لذلك» يعنى أنه يعلم ما مقصودى ۰ فللعين رؤية وللروح وسم وکفی؛ 
وإلا فکفی لعينه بدونه " ما زاغ""“؛ فشاهد فى البداية "أدم" ذلك 
الذى ولد طفلاً شيخًا فأخذه من التراب وأعظاة لبن لطفه » * فآدم' 
كنان بلا أب وبلا أم فاعتنى الحق تعالى به» فصرحی لعناية الحبيب: 
وألبسه حلاً من عریه» فما العری؟ أى هو من إيمانه. وعلمه ولا 


(۸۱) تذکر الروایات أن عیسی عليه السلام حين صعد إلى السماء لم يكن معه من الدنيا سوی 
إبرة فلم يفسح له الطریق إلى الحنة حتی ألقى بهذه الابرة ( تعلیقات نؤاد روحانی على 
الهى نامه ص ٩۷‏ 1- ۸ كنا بفروشى تهران). 

(۸۲) إشارة إلى قوله تعالی ل ما زاغ البصر وما طف > [ سورة النجم آية ۱۷ ] . 
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الاسماء کلها(۳ وعظّمه فى النهاية بالمسميات , وصار بعد ذلك 
للتدريس مقنصداء وقال درس "ما أوحى ۲۸۳۳ إلى ' إدريس" وصدّق 
نوحا" فى مصيبته وعلّمه النواح شوقا للحق, واتجه من هناك صوب 
'إبراهيم', وعلمه مائة درس فى الخلة“ وفى إثر ذلك أعطى 
"یعقوب" دواءه بأن وهبه * بيت الأحزان "لالم دينه» ثم مضى صوب 
"پوسف" وهو يطالع الأفلاك » وقد استملح حسنه» ثم مضى صوب 
"اسماعیل" واهباً إياه الروح؛ فهو قتيل العشق وقد أعطاه قربائاء 
وأظهر لامر "موسی" الکثیر من تفكيره» وأظهر له مائة طور آعلی من 
طوره مائة مرة » وأباح مائة سر عن النبی "داود" » وأعاد عليه سر 
آزسوره" المكنون, ثم أعطى " سليم سان" فى قصره السلطانی 
خاتما فى مملكة الفقر . وجعل 'لأيوب" النبى مّحلاً جدید! وبدل له 
ملك الدنيا بالآخرة"“ وصار ل ' يونس" مرشدا من الحوت 
(الأرض) حتى القمر (السماء) وجعله ملكا من السماء إلى الأرض» 
وكان " اضر" طاهر الذات صاديا له» فوضع على شفته قطرة ماء 
الحياة » وحينما رأى رأس * یحی ' الطائرة ضمه مع " الحسين' فى 


() إشارة إلى قوله تعسالى ط وعم آدم الأسماء كلها 4 [ سورة البقرةآية 5.1 ] . 
(۸۶) إشارة إلى قوله تعالنى < فأوحى ی عبده ما أوحى 4 [ سورة النجم آية ° 
(۸۰) إشارة إلى قوله تعالى ۶ واخذ الله بزاهیم خليلاً 4 [ سورة النساء آية ٠١١‏ ] . 
(۸7) حرفياء وبدّل ملك كرمان بالجنة . 
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عقده » وجاء إلى " عيسى " وجعله مفتیا » وجعله فى الهداية مهربًا 
حتى الأبد . ومع أنه قد وهب أعماله مائة نظام . إلا أنه لم يكن معه 
لذرة واحدة والسلام. وفى النهاية حينما تجاوز الأفلاك » اعتزم منزل 
"لولاك "۰۲0۳ هكذا ذهب ولم يعد ذهاب» وكان * محمد " يقول لك 
فلم يبق قول ؛ فسقط فى البعاد فى كل جذبة حينما قطع مائة عالم من 
العقبات . وتحدث مرارا فى ذلك المكان وقطع فى كل لحظة طريق 
آلاف الأعوام . وحينما لم يعد له طاقة فى الطريق ولا نفس » ولم يبق 
له محرم سوى واحد » وضعوا أمامه كرسيًا من نور » وفتحوا أمامه 
حجابًا سرمديًا » وحينما سقطت هيبة وعظمة لا حد لهما سقط 
الارتعاد فى روح ' أحمد التي كه دوس نوی " أحمد *» 
حتى بقى " أحد " وذهب " أحمد ' من البين . حينشذ جعل هذا الخال 
اللسان أخرس» ولزم للحال الحديث بلسان أبكم ؛ فليس شمة مكان 
لنا فى مثل هذا المكان » وليس ثمة نصيب لنا سوى الأسف وا حسرة › 
وحینما أهرف فى هذا المقام الصعب ‏ أكون مثل غلة تحمل على 
ظهرها جبل قاف ؛ فلو كان للنملة خصر مثل جبل لكانت جديرة بلا 
شك لهذا العمل » وحينما ظهر لها صلة بهذا الخصر ظهرت رغبة 
للعاشقين . وفى النهاية أعطوها منه مالها » وأعطوها كل ما تطلبه أكثر 
من ذى قبل . 


(۸۷) إشارة إلى الحديث الضعيف : ' لولاك .. لولاك ما خلقت الأفلاك ' . 
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حينما جاء * محمد " مع نفسه لم يكن هو ؛ فواعجبا قد تقول إنه 
ليس هو مثل رجلين من العرب تحابا وطلبا الحبة بينهماء وأسقطا 
القوسين عن بعضهما على التمام ؛ أى آنهما صارا واحدا على الدوام » 
ولأن هذين الشسخصين جاءا فى الأضل ذانًا واحدة » فاسم هذا - 
غند العرب - عقد المسافات7**) . وواعجبّا ‏ حينما صار هذا العقد 
منعقدا صار دائمًا دما وفعلاً وقولاً . وجاء ما للأول ما للآخر » وجاء 
حال هذا حال ذاك . ونهضت الاثنينية بینهما فى واحد وتعطلت 
أيضًا نا وأنت . وفى تلك الليلة قال ' الت "۰۲*۹ وعقد مع النبى 
عقد السافات . فألقيا قوسی ' قاب قوسين “1 یاللسجب عن 
بعضهما من الصدق والطلب . وحینما حصل من الحبيب على هذا 
العقد » صار قوله وفعله كلية قول الخبيب وفعله . وتأمل أولاً قوسى 
حاجبيه حتى يصير لك قاب قوسین صدفا ؛ فلو كان لقوس ' زاغ " 


(۸۸) ای الوصول إلى مرحلة البنقاء بعد الفناء طبقا لما جاء عند 'فروزئفر' فى * شرح أحوال 
العظار ص 417 " . وجاء فى نهاية المنظؤمة " مصينبت نامه " ص 454 فى ' لغات 
واصطلاحات ' : أن عققد السانات هو أحد العقود اللازمة بين مالك الحديقة وحارسها 
الذی یحرسها له مقابل حصة من انتاجها . ۱ 

(۸۹) إشارة إلى قوله تعالی ‏ وأشهدهم على سیم الست بربكم قالوا بلى 4 [ سورة 
الاعراف أية ۱۷۲ ] ومی آية العهد . 

. ] ٩ إشارة إلى قوله تعالی ۳ فکان فاب قوسين أو أدنى > [ سورة النجم آية‎ )٩۰( 
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فى هذا العالم كان للقوس الآخر "زاغ "من "ما زاغ *"“. 
ظهر قاب قوسين فى العدد » وظهر رد حاجبيه من ' أحد '. وتحقق 
له سقوط واحد منهسما فسقط واحد معه وواحد مع الحق . حينما 
صار قوسا حاجبيه متصلين صارا واحدا وتحررا من الاثنينية » وصارت 
قاب قوسین آية محكمة للقلب ذلك ؛ لأن قوسّی الحاجبين صارا 
متصلين فى واحد . 

حينما صار النبى قيد هذا العقد صار لروحه نقد التوحيد المطلق › 
وصل خطاب من حضرة العزة » فصارت كل ذرة دائمًا مائة شمس 
فقال له الحق “ تعالى :يا حبيب الخلق » لو أقسم الخلق باسمى » 
فأنا لقدرك هذا أقسم بك . ولهذا أتذكرك ب لجرك 9" ءانظر إلى 
أسفل وافتح عينيك النرجسيتدين ایض حتى ترى ما نحت قدمك » 
وحينما نقذ الصطفی الأمر الالهی » رأى أسفله حفنة تراب طريق » 
قال " الحق تعالى ': ماأقل مارأيت» وذلك الذى جاء كله تحت 
كنادد ير رات امال ات سم وی 
والسلام . قال " محمد ' : يارب ا لت لون ارا 
كله حفنة تراب » قال 'الحق تعالى : : أى قدر لهذا إلا أنه تراب 


7 ۱۷ إشارة إلى قوله تعالى ما زاغ ابعر وم طَفى 4 [ سورة النجم آية‎ )٩۱( 
۷ إشارة إلى قوله تعالی < لعمرك انیم لفى سكرتهم یعمیون 4 [ سورة احجر آية‎ )٩۲( 
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أعتابك ؛ فأنا أهيك محبتی وهذا مکانك ‏ فقال ' المصطفى " : أردت 
أن أسجد أمام الله فى هذا لكان » وما إن انحنيت على الطريق 
ساجد) » حتى رأيت نفسى على فراشى . 

حينما رأى العالمين صار صاحب سر » وفى عودته رأى فراشه 
ما زال دافا . ثم صار فراشه باردا فى ذلك الوقت ؛ لأنه كان قد خرج 
عن الزمان وعن المكان . يا من مكانك خارج كلا العالمين » ما العاشان ؟ 
إنهما تراب أعتابك » السماء حلقة واحدة من ذؤابتك » بل هی عارف 
بمعبد حيّك » ذهبت السماء يا من عرقك ورد أحمر؛ فجفف وجهك 
بورق من الورد لا بورق الشجر. يا من قيام " فاستقم ۲۳۲ معراجك › 
ويا من ' قم فأنذر ٩*۳‏ لعمرك تاجك . جاء لك " اقرا" من قلب 
قاری » و" ألم نشرح ۳ من روح عالم . وأنت كنت طفلاً أفيا ء 
وقراءة خطك يكون من لوح الولی . فلا جرم أن أتيت أميا مطلقّا 
ژثیت صامتا عن نفسك ناطقًا عن الح . كل کلام تنطق به من الحق » 


(۹۳) إشارة إلى قوله تعالى ط فاستقم كما آمرت ومن تاب مك ولا تطغوا ما تعمأون بصير) 
[ سورة هود آيية ۱۱۲ ] . 

(44) إشارة إلى قوله تعالى ۲ يا أيها امدگر ت فُم فأنذر > [ سورة المدثر آية ۱[ 

(۹) إشارة إلى قوله تعالى ظ اف باسم ربك اذى خلق ‏ [ سورة العلق آية !. ] .. 

(45) إشارة إلى قوله تعالی ط ألم نشرح لك صدرك 4 [ سورة الانشراح آية ۱ ] . 
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ذلك لأن روحك مشتقة من نور الأحباب . كل طعام وصل إلى 
حلقك وصل إليك من خلق خالق الخلق . إذا لم تجد حتى الأبد رائحة 
الطعام فيكفى قوت ' يطعمنى ويسقينى ۴۹۲۳ . يا من الأرض والسماء 
تراب بابك » العرش والكرسى قاطفّا ثمار جوهرك ‏ فطالما أحيا 
وطالما أعيش فأنا عبدٌ أسير لك بمائة روح . لا جرى على لسانى غير 
. ثنائك ء ولا كان لروحى نقد سوى وفانك ‏ أنا لست باللائق لو صف 
ذاتك ؛ فهذا القدر الذى تيسر لى فمن بركاتك . لو جاء الوصف 
مبارزًا لعقلى » حاء العقل قاصرا عن الوصف وعاجرًا ؛ فحين يسمعه 
احد يعلم أنه وصف لله » فهو يعلم أنَى لوصف إنسان أن يصل 
إلى هناك . 

نا لا آدعی أننى لك " حسّان ۰۰۳ بل أنا تراب كلب لديك 
بالنسبة له . إذا لم ترغب فى النظر إلينا » سنظل نقول حتى الأبد : أين 
امغر ؟ فعدٌ كلامى هذا لأمتك , وأنا سوف آظهر لهم ذلك الذى 
ترغب فى فعله » ذلك لأن هذه الحكاية نقل عنك » هى من ثقاة 
القاطنين لديوانك . ۱ 


(۹۷) إشارة إلى حديث " آبیت عند ربى يطعمنى ويسقينى * رواه مسلم . وفی شرح النووی 
۹ / ۳ برواية ( أبيت يطعمنى ربى ویسقینی ) . 
(4۸) يقصد الشاعر العربى * حسان بن ثابت * شاعر الرسول ند . 


34] 


فى الحكاية والتمثيل ( ص ۲٩‏ - ۳۰ ) 


جما عتساة ' ی و سوت فبالت لله 
' عائشة " يه فلا : يا بحر الأسرار » أسمعت بأذن روح من ات تعالى 
سرا فابح به ليكون نبراسًا لقلبى . قال: قال "احق تعالی" : أيها النبى 
لأجل حرمتك عندى » إذا كان من أمتك واحل من أهل السعير ؛ فهو 
أحب إلى من واحد من أهل الجنة من أمة أخرى . 

لو تعدنی من آم۹ ۰ فعدنى من أمتك كرمًا منك مع ما لدی 
من ذنوب » وآنا لا أقول لك أن تميزنى عن أحد » بل عدنی فقط من 
عداد أمتك . حینما تكون لك البراءة والقدر فى ليلة » من ثم فالاثنان 
يمثلان لك يوم العيد . فلو تنم على بالبراءة من ار ء يصل إلى من 
قدرك عيذ سعيد . لو كان لی کسر فى معنى الدين ؛ فاجبر کسر 
يا ملك الدين . حینما حطمت جبرى فهذا يحدث دائما وأنت تعلم أن 
الکسر لازم للجر . كان طوفان الشفاعة أمامك » فجثت إليك مع 
قحط الطاعة . جشت إلى بابك قليل البضاعة على أمل فى شفاعة 
واحدة . حين تقطر على شفتى اليابسة قطرة واحدة من بحر الشفاعة 
للحظة واحدة » كيف يصير شخص يائسا من تلك الشفاعة ؟ 


(48) الحديث صار " للعطار ' موجها إلى الرسول بود 
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فكفى أن تكون فى النهاية الشفيع المشفع . إذا لم يكن لى حق عليك 
فى الرحمة . فكفانى رحمتك يا ولى النعمة . يا من وجودك رحمة 
للخلق » انظ لروحى فقد بلغت الحلقوم . اخلع عليها خلعة من 
الإيمان يوم العطاء » حينئذ تخرج مستريحة من حلقى . فخذ بيدها 
بأن تجعل لها روحاء فتجعلها حتى الأبد علاجا لألم القلب ؛ فلو 
تجعل الإيمان الطاهر للروح رفيا ؛ فالروح تنعم وابحسد يرتاح اویا 
تحت التراب . اللّحد يا شمع الدين فى قاع الب . كفى شعرة واحدة 
لك هی الحبل المتين لى . وأنا بتلك الشعرة أخرج من أنينى ولوعتى » 
فأخرج مثل الشسعرة من العجین"" ۲۳ . فحين أتذكر ذنوبی » أتذكر 
ديوانها الأسود ‏ أنا خجل من تذكرها وأصرخ من أعماق القلب من 
ذلك الخجل . فما أكثر أن أكون ثملاً فأطلب الإنصاف منك . كفى 
لروحى أن تكون أمام ملك مثلك » نصح واطلب منها السكوت . 
طالما تدفقت نيران ألمى حتى العين فقد تدفق ماء وجهى من الكبد 
إلى العين . القلب هو نقدی ‏ وأنا فقير عن الجميع » فخذ بقلی‌لی 
يا من أنت الغنى عن ابشمیع . استقام أمرى من نظرة واحدة لك » 
وذلك لأنه صنيع أمرك والسلام . 


(۱۰۰) إشارة إلى المال الشهور : خرج منها مثل الشعرة من المجین . 
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فى فضيلة أمير المؤمنين أبى بكر نلك 
(ض ۳۰ - زمغ" 


طالما اتخذ التي تم الصديق ناه مخرما: فان الصبح 
دی قد ايمل تاج العالم . آشرف صبح الصدق من مشرق العرة 
ووجدت الدنيا عزها فى كل ناحية لها ء وامتلا آرجاء العالم اور 
منه وأصاب عين السوء ما بالعمى أو بالبعاد. وانهمر الصدق من كل 
أعماله وإن لم تكن تعرف فابحث عن أسراره » وكانت قوته تذوب 
فى محيط صدره حين صار النبى ضيمًا على ای الذى لا يموت" . 
وكانت السموات السبع الجذابة مغلقة له ؛ لأنه لم يأكل زادًا طيلة 
سبعة أيام ؛ فقد ضحى با لديه من مال تارة وبالروح تارة » وتواءم مع 
الرسول ومع الإله » حتی قال عنه " الصطفی ' ' للّه * الجليل : لقد 
كان وسیکون دائما لی الخليل . ولو كان ثمة خليل لى بخلاف 
" الأحد "۰ هو لى " آبو بكر " حتی الأبد . ۱ 

جاء عمل واحد للخلق عامةء وجاء له خاصة من الإنعام » »لو كان 
ميت يسير على وجه البسيطة ‏ لكان الصديق الطاهر حسب قول 


(١١8)إشارة‏ إلى قول ' أبى بكر " رضى الله عنه . حين علم بوفاة الرسول اه : أيها الناس 
من كان یبد محمد نان محمد قد مات ومن كان يعبد الله فان الله حی لا يموت . 
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۱ لب ؛ فحينما ماتت فيه صفات النفس " "2 فقد عاش الحياة 
بسر صدقه : لم يسقط فى هذا العالم من نفسه وقد سبقته روحه إلى 
ذلك العالم . وصارت روحه مثل ذلك العالم . صارت غريقة بحر 
المعانى ؛ فقد صار لها ذلك العالم طالا كانت هو » وقد استولت عليه 
طانا كانت هو وت تكن رو وإحندة فى ذلك سال ا 
ما تحدئت تحدثت صدقا . لا جرم أن كانت فى تحسقيق دائم فقد كان الخليفة 
وكان الصدديق أيضًا » وحينما أباحت روحه بسر ذلك العالم » نقد فتح 
صدقه فى الخلافة بابًا . والفة(" ۲ التى استيقظت بعد نوم النبى » 
ذال اجا سحاو حر شمه ی ماه اج رابت ی 
إن لم يكن صادقا وسدید الرأی ما بقى اسمه کثیرا بين بين السلمین . 


فى فضائله ( ص ۳۱ ) 


فى ليلة المعراج سأل " المصطفى ' سؤالاً فى حضرة ' ذى 
الجلال " وقال : يا عليم يا عزيز أنا معك مشل من ؟ قال : أنت 
معى مثل "آبی بكر" معك أيضا . 


(۱۰۲) إشارة إلى هذه الرواية التى أوردها الحقق فى حاشية (۱) ص ۳۱ فى المنظومة نقلاً عن 
تمهيدات عين القضاة : من أراد أن ينظر إلى ميت يمشى على وجه الأرض فلینظر إلى 
ابن أبى قحانة . 

(۱۰۳) یقصد النفس الحيوانية الشهوانية المعروفة لدى الصوفية بالنفس الامارة بالسوء . 

(۱۰6) یقصد الفتنة التى ظهرت بعد وفاة الرسول يريدم وأدت إلى حروب الردة . 
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فى فضيلة أمير المؤمنين عمر بار ۱ - ۳۲) 


95 o) 


ذلك الذى كان " عيوق تراب أعتابه هو " الفاروق " لدى 


سيد العالمين » جاء عارفًا فى الأمر بالمعروف وجاء واققا ولكن لیس 
موقوئًاء أنعم عليه الحق تعالى بصفة العندل كلية » لا جرم أن بو 
كان عادلاً نی إنعامه هذا » فعين عدله هى عين الحياة للخلق ؛ وعين 
اسمه هى حل عقد المشكلات » * ابن المنظاب " الذى يخطب بالحق 
وهو على لسانه أوضح من الشمس ومادام لسانه جديراً بانه لسان 
صسدق فان عينه يليق لها رؤية الق . وطالما لسانه وعينه على 
هذه الشاكلة فان قصة ' يا سارية 2١١70"‏ تكون يسيرة » فإذا تحدث 
كأن حدیثه الوحى ۰ فصار الشیطان أخرس قليل الحيلة . وكان ظل 
ذاته مثله ماضيًا فكان الشيطان يتحاماه رعبًا منه۷) ؛ فالظطل 
الذى قد علاوه بإحكام جعله کل الشسیاطین منطاق ال * کشتی ٠٠۸°‏ 
لهم - خوئًا ورعبًا - هو ظل الدين شمس الرأى » صار ظلا 
للباری سبحانه » كان يؤدى لله سرا سبع عشرة فريضة ‏ فى مكان 


. أحد الكواكب السماوية‎ )٠٠١( 

(۱۰) إشارة إلى القصة التى وردت عن سیدنا عمر ' یا سارية ابل ابل ' ويمكن الرجوع إليها 
فى اللمع للطوسی ص ۱۷۳ . وقد أعطاها الشاعر هنا بُعدا صوفيا يتمثل فى فراسته . 

(۱۰۷) إشارة إلى قول الرسول : * إن الشيطان ن لیفر منك يا عمر * . الجامع الصغير ۲۷4 / ۱ . 

(۱۰۸) سبق الحديث عنه فى حواشی إحدى الصقحات . 
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بمرقعة كأسمال الدراويش » فجل ماله وكل ملكه مرقعة ودر » لذلك 
ما كان يهاب أحدا لذرة » كان يضرب بهراوته فينفطر قلب " قيصر * 
نصفین؛ ويضرب رأسه عن بعد بالحجر من شدة خوفه » فلا ينام ملك" 
فى اللیل رعبًا منه ‏ ویظل طوال اللیل كله ساهدا » مع أن شسجاعته 
تحطم قلب العالم إلا أنه كان يحمل الماء کالسقاء لكل آرملة عجوز » 
إذا لم يكن " عمر " يتجاوز عن تنفيذ حكم . فإنه طوال عمره لا يكف 
عن أداء العمرة » حتى أسرع " أبو لؤلؤ " كالبرق إلى طعنه » فتخضب 
اللؤلؤ الصافى بالدم . وصار الضياء محجويًا عن الدنيا؛ لأن سراج 
الجنات الثمانى قد خبا ضووه(* ۰ لا لم يمت بل صار حيًا خالدًا » 
فإذا كان سراجا فقد صار مائة شمس . لقد كان سراجا ضياؤه النور » 
وزيته الحق والزهد. 


فى فضائله (ص ۳۳) 
روى " المصطفى " هذا الكلام عن ربّه فقال : لى فضل ومباهاة 


على جميع الخلق » لكن لى مباهاة خاصة ' بالفاروق " ؛ فليس لأحد 
من الإخلاص هذا الإخلاص . 


(۱۰۹) إشارة إلى قول الرسول ليده : ' عمر بن الخطاب سراج أهل الجنة ' ٠‏ الجامع الصغير 
N8۲‏ . 


347 


فى فضيلة أمير المؤمنين عثمان ناث (ص ۳۳ - )۴٤١‏ 


حينما أخذت الخلافةٌ رونقها بتولی " عشمان " أمرهاء أحاط 
الإيمان بأرجاء الدنيا من شرقها حتى غربها . وصار العالم فى عهده 
على دين الحق من كمال فضل الله عليه ومن جهده . لقد كان بحرا 
للحياء زاخرا وكان جبلاً للحلم راسخًا » وكانت روحه الطاهرة 
غارقة فى بجر العام . لم يكن له شبيه فى السخاء بين العالم» ولم يكن 
له نظير أيضًا فى وفاء الدين . وحينما صار آثیرا لدى سيد الكونين ؛ 
فقد صاهره "ذو النورين" مرتين 0" فقد كان طبع هذين النورين أيضًا 
هو الصدق ‏ فصارا علمین على طرف ثوبه » وكانا لروحه بشابة 
المقلتين بل هما قطبان لعالم عرفانه » وكانا يعدان له مثل الكونين » بل 
إن الكونين قليلان أمام كل نور من هذين النورين . وحينما لقبه 
الرسول له ب 'عين الإيمان '» فلأنه كان يقرأ كل الحظة عليه " 
ق والرآن" » حتى إذا انقطع نفتنسه مع "صاد" فى " الصور 11١17“‏ 
كانت * قاف والقراآن " لدیه هى ' السيمرغ ٠‏ وک 


0 ۰ لقب علمان رضى الله عنه بهذا اللقب لأنه قد تزوج من ابنتى الرسول له آم كلثوم 
ورقية وقد تزوج الثانية بعد وناة الأولى . 

(۱۷) أى حینما بلغ حرف ' الصاد " فى قوله تعالى : < ونفخ فى الصور ذلك يوم الوعيد 4 
( سورة ق آية ۲۰ ). 

() ای كانت سورة " ق " لجا له مثلما كان جيل " قاف ' مقرا " للسیمرع " فى منظومة " 
منطق الطیر " للعطار حيث كانت الطیور تطلبه وتدرك أنه التصود بالسلوك . 
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ولأنه كان رحیما بأهله وذوى رحمه » فقد أصاب هذا حفنة من العوام 
م وحقد”"" . فكيف يتسنى لمن أعماهم الغضب فى كل حال أن 
يرى للرحمة أى نوع من الجمال ؟ فقد كان عثمان منقطعا لقراءة 
القرآن وقد تمنطق ببحر القرآن » وحينما أشهروا سیف قتله » كان 
جالسًا هكذا بمنطاق القرآن . 

لا جرم أنه حينما أطاح أعداؤه برأسه » ختم جسده القرآن بغير 
رأس ٠‏ وحینما فاز بآخر القرآن سکت ‏ وقد ضرب الأعداء عنقه . 
كان عشق القرآن مثل شرايين روحه » فقد كانت شراينه وكان جسده 
كله القرآن » وكان الدم يتقاطر هكذا . من عروقه وكان دمه 
يتدفق فى عشق القرآن حتى الأجل » فلا جرم أن القرآن شاهد على 
کماله ‏ وتلك القطرة من دمه هی خال على جبينه حتى الابد » لا .. 
فإن تلك القطرة من الدم حينما صارت يابسة . صارت للقرآن مسكا 
إذا ما كان المسك دمّاء لا .. فان تلك القطرة حينما خرجت من 
جسده صارت للقرآن قليّا وتخضب القلب دما . 


(۱۱۳) هذا البيت يكشف بوضوح عن دقاع الشاعر عن عشمان رضى الله عنه فى محاباته لأهله 
وأقاربه فى توليتهم المناصب فى عهده ء مع أن المؤرخين يرون غير ذلك بأنه اختص ينى 
أمية فقط بالملك والثروة دون المهاجرين والأنصار . ویمکن الرجوع فى ذلك إلى ما كتبه 
الشيخ محمد الخضرى بك فى محاضرات تاريخ الامم الإسلامية . الدولة الاموية ص 4۰ . 
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فى فضائله (ص :") 


قال الق تعالى : أيها الروح الأمسين » سل" شانيسة نبى 
العالمين » وقل له : أيها النبى ويا ' عثمانك " ۰ فهل هو 
راض عن " رحمانك * ؟ 


فى فضيلة أمير المؤمنين على ناك (ص 4" - ۳۱) 


الرونق الذى إزدان به دين النبی . أخذه من أمير المؤمنين '"حيدر" » 
حينما صار آمیر النحل ۱۱۹ أسدا فحلا¿ أذاب بحديده حجر الشمع » 
كان أمير التحل بسبب يده وروحه » ذلك لأن علمه الشهد وسيفه 
الزنبار » قال : لو واجهنى مائة جيش فلن يرى آحد ظهرى مطلقا وقت 
الحنيظة.سواء آکان اهلا لان یکون " رست ستم ۳۳۳ أم لا جين 
قانسر پلیسخ یکون آمانه لین العريكة » بطولته من ای القيوم؛ 
فهو "رستم " فى الخيال أو فى الحقيقة » أسد الحق یرعی الدین بسیف 
الحق » شارك فى صناعة التاريخ مشل *زال ۲۱۱۳۳ و "رستم " . 


. ' الشيعة يطلقون على سبدنا على بن أبى طالب نز لقب : " يعسوب الشرع‎ )١١14( 

)١١5(‏ أحد أبطال الفرس القدماء الذين خلدتهم "شاهنامة الفردوسی" . وکشیرا ما بستخدم 
الشاعر كلمة * رستم " بمعنى البطل . 

)١١(‏ هو والد رستم البطل الإيرانى القديم وهو أيضا أحد أبطال الفرس القدماء كما جاء فى 
شاهنامة الفردوسی . 
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له ليان اثنان من " الحسين " ومن " الحسن * بل هما لبّآن» ويدور عنهما 
اللحديث . نجاء عنه من المصطفى " لا فتى إلا على ۰۴۱۲۳ ومن 
له الكون * هل أتى "210 ؛ فمن يديه جاء " لا فتى * ومن أرغفته 
الثلاثة"'' جاء “هل تى" » فحينما برزت أرغفته الثلائة على الطريق » 
انخسف قرصا القمر والشسمس أمامهاء كان " على "للنبی مثل" هارون 
' ل "موسی"* ‏ فن لم تعدهما إخوةً . فکیف یکونان ؟ » فکلاهما من 
أصل واحد وأيضًا رفیقان » مثلما كان موسی وهارون" ۴۳ لقد جاء 
* على ' مثل القلب لآل " ياسين " جاء قلبًا مقترتا ب "يس ۳۲۳ 
هو قلب القرآن قلبه مفعم بالقرآن » ورد فى شأنه " وال من والاه ۴۳۳۳۳ 


(۱۱۷) إشارة إلى ما ذکره محقق النظومة فى حاشية (۱) ص ۳ أنه جاء فى کتاب النقض 
ص ۲۵ على لسان " جبریل * عليه السلام * لا فتی الا على ولا سيف إلا ذو الفقار ". 
(۱۱۸) إشارة إلى قوله تعالى هل أن على الإنسان حين من الدهر لم يكن شیا مذ كور 4 
[ سورة الإنسان آية ۱]. 
(۱۱۹) إشارة إلى قوله تعالى ۲ وَيُطْمُون العام عي حب مسكينا ويتيما وأسيرا » 
[ سورة الإنسان آية ۸ ] وهنا إشارة إلى الأرغفة الثلاثة التى ورد أن عليا رضى الله 
عنه أعطاها للمسكين واليتيم والأسير ولم يكن فى بيته سواها . . 
(۱۲۰) إشارة إلى حديث ' على منی بمنزلة هارون من موسى إلا أنه لا بى بعدى * . وسبق 
الحديث عنه . ۱ 
(۱۲۱)" يس " من أسماء الرسول له و ' آل باسین ' هی آسرته التى منها على بن آبی طالب . 
(۱۲۲) إشارة إلى حدیث : *من کنت مولاء فعلی مولاه اللهم وال من والاه وعناد من عاداه * 
رواه الطبرانی والضیاء فى الختار وصاحب الجامع الصغير . بینما ذکر " العجلونی فى 
کدف الخفاء " عنه أنه متواتر 
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- كان " ناقة الله ۲۳۳۳ ويا للعجب فى الحجر الذى أصابها ؛ فقد 
جاء فى طلبه حجر شق الناقة""' » فحینما حملت ناقة الله اسد 
الحق» قال "على" : ' فزت ورب الكعبة ۲۱۲۶۳ . 

لو تنطق بالحق » يكون طيبا حقًا أن تقول لناقة الحق أن تحمل أسد 
الحق » فلو صار جملاً یکون خطام قمه معالطفل “حسين" ذى 
الخلق "لسن ""''؛ فذلك الذی صار جملاً لأجل ابنه قد آرسل 
الجمل لاجل آبیه . صار آشقی الأولین جمل الحق » وصار أشقی 
الآخرين أسد الق . 


فى فضائله (ص 1") 


قال ' الصسطفی ": من پشبه آدم ' علمّا و ' نوحسًا ' فطنة و 
' إبراهيم "حلما و "یحبی" زهد) و * موسى ' قوة ؟ إن لم تكن تعلم » 
فإنه شجاع الدين ' على ' . 


(۱۲۳) إشارة إلى قوله تعالى « فال لهم رسول الله ناقة الله سقیاها 4 [ سورة الشمس آية ۱۳ ]: 

. الشاعر هنا يمزج بين قل ' على * نب على يد ' ابن ملجم " وناقة * صالح ' ومن عقرها‎ )١١4( 

(؟١)‏ إشارة إلى ما آورده المحقق فى حاشية )١(‏ ص ۳۵ من المنظومة من أن عليا قال حين 
قتله : * بسم الله وبالله وعلى ملة رسول الله فزت ورب الکعبة * . وقال العجلونى فى 
كشف الخلفاء 4 ۲/۵۳ نه لم يجد له تخریجا. 

. يقصد مداعبات على بز مع ابنه الحسين اه‎ )١1717( 
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فى فضيلة الحسن نت (ص ۳۱) 


نور عين ' المصطفى ' و " المرتضى "۰ شمسع جمسع الأبياء 
و الأولياء » قد جمع حسن الخلق وحسسن الظن فيه وكل أفعاله 

حسنة" كاسمه » صفحة وجهه وفيها ضفيرته السوداء اللون كلها 
إشراقة كالشمس › > حينما رأى العالم قد انعدمت فيه المروءة » أراد أن 
يهبه ما رآه معدوما فيه . ج۲۷٩‏ الذى كان العالمان ملك يمينه » 
كان يجعل من نفسه جملاً له ملاعبًا وملاطقًا . وكان يحمله على كتفه 
فى صلاته » وكان يدعوه قرة العين . مثل هذا الذی كانت له رفعة 
الأب والجد . كان الكون كلّه معلمه . رحل هذا الابن مسموما إلى 
حيث جده فصار فى حياة أخرى مع الأب ۳ بالقتل . تلك الشفاه 
التى لعقت لبن " الزهراء ۰۲۳۳۳۳ وقد طبع " المصطفى " عليها قبلة » 
كيف يتسنى للسم الزعاف أن يمضى عليها ؟كيف يمكن لهذا القهر 
أن يصيب كبده؟ . ومع أنهم سألوه عن اسم قائله ‏ إلا أنه صمت 
ومات والسر مطوى فى قلبه . جرع ذلك السم ولم ينبس ببنت شفة 
وأسلم الروح وضحی بها » سری السم فيه وأطاح به ذلك الذی هو 


(۱۲۷) أى الصطفی م . 
(۱۲۸) الامام على بن أبى طالب کرم الله وجهه . 
(۱۲۹) أى والدته فاطمة الزهراء نها . 
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فلذة كبد الرسول . وهرب الدم من کبده رويد رویدا حتى فاضت 
روحه . وکل من رأى احمرار مكانه من دماء روحه » إلتاعت نفسه 
حسرة وتخضبت روحه ألا . 


فى فضيلة الحسين ناك (ص ۳۷) 


من هو ؟ إنه ولى الحق والرسول ‏ ذلك الحسن السيرة الحسين بن 
على » شمس سماء المعرفة » هو * محمد ° فى الصورة و " حیدر ° 
فى الصفة ‏ الأفلاك التسعة تحت مرته حتى الأبد ؛ فهو سلطان العشرة 
الو من الخطا رة الفين الإمام للحتي + مره" الزهراء هی : 
كربلاء » روى السيف ظمأه بدمه » فصار أثناء قتله حاثرا فى دمه » ما 
إن أطاح برأسه هكذا دون شفقة حتى توارت الشمس خلف الحجاب 
تألا لذلك » حتى تلطخت ضفيرته بالدم » وتصفى دم الفلك من 
الشفق » كيف يفعل هؤلاء الكافرون معه كل ذلك ؟ إنه " محمد ' إنه 
' على " إنه ' فاطمة "۰ مثات الا لاف من الأرواح المطهرة للأنبياء » 
رأيتهم متصافين على تراب كربلاء » أطاحوا برأسه صادى الكبد فى 
صيف كربلاء القائظ » وهل يوجد مسا هو أسوأ من ذلك » يفعلون 
ذلك مع فلذة كبد النبى ثم یعون أن هذا عدل وإيمان فكل من يعد 
هذا إيمانًا يصيبنى بالکفر ‏ » فلیقطع لسان من يعد هذا من آخره » وکل 
من شهر فى وجهه سيفاء سوف تصيب هذا الأحمق لعنتى من قبل الق . 


354 


یالیتی كنت كلبًا تابعًا له » أو كنت أقل كلب فى حية. أو كنت 
ماء لاضطرابه » أو كنت شرايًا فى كبده . 


فى التعصب ( ص ۳۷ - ۳۸ ) 


يا من أحكمت على نفسك قيد التعصب . كم تقول بعد سبعين 
ونيف ؟ سبعمائة ملة فى سلامة منك ۰ لكن اثنين وسبعین مليئة 
بالعلة منك" ٩۳‏ . تخرج المذاهب والطرق والملل عن الحصرء ولن 
تجد وق لأجل حصرها » لن يتسنى التشكل كل ظة بطبع مسختلف 
ولا یمکن إجبار أحد بالسیف ‏ أنت واحد فاذهب دون شك فى 
طريق واحد . طالما أن الواحد فى واحد يكون واحدا . لا تكن متعصبا 
ومقَلّدَا » احرق الشرك وأغرق فى التوحيد . طالما أنت موجود فكن 
بعید النظر واعلم السر » ثم عد الطبيعة انعكاسا من الشريعة » طالما 
تتبع ' الصديق ' أو ' علیا * فذلك عالم السحقیق » فحینما تکون على 
التقليد فكن متوائما » فأنى لك أن تعرف الشرع من الطبع ثانية ؟ إذا ما 
تسلك خطی التقليد ستكون جامدا ولن تساوى شيئًا . كيف يسير أتان 
على الشريعة ؟ أو يسير سوى على الطبيعة متى تيسر له السیر ؟ 
فالأتان الذى يتبع أمه فقط . فحينما يسير على التقليد فلأن الحمار 


(۱۳۰) ذكر المحقق فى حاشية (۱) ص ۳۷ فى المنظلومة نقلا عن سنينسة البحار أنه إشارة 
إلى حديث نبوى هو " إن آمتی ستفترق بعدی على ثلائة وسبعسين فرقة منها ناجية 
وائنتان وسبعون فى النار " . 


ایض سیر عليه . حينما غرق الصحابة فى التوحيد فإنهم لم یتجهوا 
مثلك صوب التقليد » لو أنك تفرق بينهم فإنك تطفئ المصابيح 
الاربعة ٩۳‏ . ولأن الصحابة كلهم نجباء » فإنهم قد صاروا فى 
الهداية كالنجوم""'. إذا ما طعن شخص واحد من هؤلاء القوم 
الأطهار ‏ فإنه يكون قد نثر التراب على النجوم . إذا ما كانت النجوم 
ستمضى واحدا تلو الآخر » فإنهم سيمضون كلهم فى نهاية الأمر فى 
الفلك » وحينما يشرق كل واحد منهم فى الفلك » فانهم يرشدون 
ويدلون طالما يعيشون » يهبون النور ويطهرون العالم » فإذا ما كنت 
آعمی فلن ترى أى طهر فيه . 


)۶۰ - ۳۸ الحكاية والتمثيل (ص‎ - ١ 


كان هنالك رجل صالح وكأن متعلقا بزوجته » قد جلس یوما مام 
"ركن الدين آكافى"7") وأخذ ينتحب بشدة متألما من أفعالها وقال : 
أنا لا أقوى على الحياة بدونها للحظة واحدة » ولا أقدر على طلاقها 


(۱۳۱) أى الخلفاء الأربعة الراشدين . 

(۱۳۲) إشارة إلى حديث الرسول . "أصحابی بمنزلة النجوم فى السماء بأيهم اقتديتم اهندیتم* . 
رواه البیهتی وأسنده الديلمى عن ابن عباس ( العجلونى : كشف الخفاء ۱4۷ / ١‏ ) . 

(۱۳۳) هو ركن الدين أبو القاسم عبد الرحمن بن عبد الصمد بن أحمد بن على آكاف النيسابورى 
الذى كان من فقهاء وزهاد عصر السلطان سنجر السلجوفى . وقد توفى عام ۵14 ه . 
( انظر تعليقات القاضى طباطبائى على منطق الطير ص ۳۲۹ - ۳۳۰ . طهران 177517 ش ) . 
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أو فراقها » ذلك لأن روحى حية بطلعتها ورونقى يزداد بدلالها ونعومتها  »‏ 
لكنها تخالف الشرع والسنة ؛ لأنها دائمًا ما تلعن ' آبا بكر " رضی ‏ 

الله عنه » فإذا ما نهرتها بعنف دائما » فلن تكف عن هذا لسوء بختى » 
وأنا لا أقدر على منعها عن ذلك يوم » كما لا أقوى على سماع هذا 
القول منها أيضًا . فلو تخضب قلبى منها دما فهذا خقه ؛ فماذا أنا 
صانع أمام هاتين المعنضلتين ؟ قال السيد : أنها الرجل » إن الها , 
فسوف تزداد حيرة وعنادا . ماذا لو تخبرها بأسرار من لطفه » وأن 
لسانه لم ينطق بفاحشة مطلقًا ؛ فهم الذين قد اعتقدوا فيه اعتقادا 
خاطتًا وهم الذين قد نقلوا عنه نقولات باطلة . وهم الذين قد قالوا 
مجازا إن ' با بكر" قد ظلم وأنه حجب الحق عن أصحاب الحق ؛ 
وأنه منع الأمر عن آل البيت» وأنه انتزع الخلاقة بالباطل » وأنه استولى 
على املك عن رغبة فيه وشهوة وجلس مكان النبى عن غير حق . فمن 
علم حقّا أن أبا بكر هكذا فسوف يبيح اللعنة على أبى بكر هكذا بكثرة › 
ونحن أيضًا نلعنه معه بل ونكثر منها فى كل وقت أيضا ؛ فلو كان 
أبو بكر على هذه الشاكلة فلن يكون ' أبو بكر" بل أبو مكر . فلو تصير 
عدوا این كر ماكذا ولو مضه بسن عة لكن ابا بكر جا 
جاء صديقًا جاءت روحه بحرا للتحقيق ؛ فالصبح الصادق من نفس 
رو الوالهة و اء اباب . صدقه ديوان 
السموات السبع » قدسه شامل لكلا العالمين . ٠»‏ ليس لروحه الطاهرة 
مثيل فى كلا العالمين » وليس ثمة اعوجاج أو انحراف فى روحه لذرة ؛ 
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فأبو بكر هو ما أقوله عنه وليس ما يقال عنه فلا تسل عن الأحباب من 
الأعداء فلو تفوهت ضغمة باغية عنه بسوء ؛ فما قالوا فى حقه إن هو 
الا زور وبهتان . هذا أبو بكر الذى يسسير على السّنة فان لم يكن 
هكذا فعليه اللعنة ؛ فلو تتحدث هكذا مع زوجتك فستئوب إلى رشدها 
وستكف عن المعاصى فى حق أبى بکر » فسعد الرجل أيما سعادة وأسر 
لزوجته فتابت وآنابت. ولم تعد لذلك الطريق ثانية . 

لقد اختاره من بين الصحابة لاله وثلاثون ألما من أعماقهم › 
فكيف له أن یتقید بالعرّة وا جاه » والعزة والجاه كله لله » فذلك 
الذى قد فرغ قلبه من العرش واللك لا شك أنه قد فرغ أيضا من 


۰ فرژه 20540 _ 
۲ - الحكاية والتمثیل (ص )4١ - 1١‏ 
أسرعت السيدة " فاطمة " سييدة نساء آهل الحجنة صوب سيد 


الرسلین حيدم فى خلوته » وقالت له : هلا صلتنی بخادمة واحدة 
فقد أصاب حجر الرحی یدی بالبشور » فتخفف من معاناتی مع هذا 


(۱۳6) " فدك " كما ذکر الحقق فى تعلیقاته على النظومة ص 455 قرية أو حديقة فى خيبر 
قد أهداما الرسول یه إلى فاطمة الزهراء نله . 
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الحجر » ما أشد ما أصابنى منه . فأنا كحبة ذرة آدور بين حجرى الرحى. 
فواعجبا » فتلك الساعة تعد لدن "سید العسصر* غنيمة لا تحصى . 
فما كان منه إلا أن بسط يديه ولم يكن قد ترك شيئًا يهبه ' لفاطمة ' . 
وعلمها دعاء جميلا وعزيرًا وقال : هذا الدعاء أفضل لك من كل شىء 
فحینما لا نورث نحن الأنبياء "22 فلا تصعبی الأمر علينا كثيراً » 
حذار لما تقولينه سواء أكان ظلما أو لم يكن » أو كان الدين كله شفقة 
أو لم يكن . 

فذلك الذى جاء الفقر فخره أيها السزیز أنّى له أن يترك شبن 
لأى شخص ؛ فالدتيا على سبيل الجاز عدو للحق » فكيف يترك عدو 
للحق للحبيب أيضا ؟ لو تملك أيها الغائب عن نفسك ناصية الدين » 
فليس هذا طريق الدين » فاتركه . اجعل دينك لأجل خلاصك » 
واجعل آلك اضاص فى كلا العالمين » فلا شك أن الحرص هنا من 
الدين ولو كان فى " فدك " الصديقة أيضًا » لو يأخذ ألم الق 
بتلابيب روحك » فأنّى لهذا التعصب أن يأخذ بخناقك » يكفيك أَنْس 
الحضرة مبهجة ومنعشة لك. ويكفيك الله تعالى طالا أنت 


موجود . 
(170) يرى الحقق ص ٠١‏ حاشية ( )١‏ أنه إشارة إلى حديث : " نحن معاشر الأنبياء لانورث '. 
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۳ - الحكاية والتمثيل (ص ۶۱) 


سأل عارف کوفیا : ما مذهبك ؟ أخبرنى » فقال الكوفى : يا كازه 
اللقاء ليكن بقاء من يسأل دائما مع إلهى . 


فى الصفات”" ( ص 4١‏ - 21 ) 


. -ما العشق ؟ هو جعل القطرة بحرا والعقل نعل حذاء له‎ ١ 
ما الفكر ؟ هو حل الأسرار الكلية وصيرورة اقتلاع الجبل‎ - ۲ 
. فى القلب كالخردلة‎ 
ما الذوق ؟ هو الاطلاع على المعنى ( الحقيقة ) لا بالتقوى‎ - ۳ 
. ولا بالفتوى‎ 
. ما الصحو ؟ هو السلوك ( السفر ) منه إليه ثم تنزيهه منه‎ - ٤ 
. ه - ما للحو؟ هو للجىء منه بدونك ثم للجىء من كليهما أيضًا فقیر‎ 
ما الوجد ؟ هو السعادة بالصبح الصادق ومجىء النار فى‎ - “٦ 
. غیاب الشمس‎ 
هذه التعریفات خاصة بالشاعر * فرید الدين العطار ' ویفهمه التصوفى الخاص به  قد‎ )۱۳۹( 
نتفق مع بعض تعريفات الصوفية الا خرین فى مقاماتهم وأحوالهم ومعاسلاتهم وقد لا‎ 


تتفق . ولکن الظاهر أن أسلوب الشاعرية یغلب فیها عند "العطار " على آسلوب الصوفية . 
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۷ - ما الفقد؟ هو المجىء من الصباح حتى المساء والوقوع فی! 
الشرك من عشقه. 

۸ - ما العيب ؟ هو جعل العين حجابًا وكونك حيا میت . 

4 - ما الشكر ؟ هو تخيل الورد فى الشوك وتخيل الجزء كلاً غير 
مرئی . 

۰ - ما العين ؟ هو المجىء برآتك والاقتراب منه بدونك . 

۱ - ما الشوق ؟ هو اشروج عن النفس والجیء على رائحة 

السك فى الدم . 

۱۲ - ما اللطف ؟ هو صيرورة الذرة من الذّرة والاغترار بعذر 
أقل من الذرة . 

۳ - ما القهر ؟ هو تخیل الفیل من النمل » وتخیل البعوضة 
" جبريل ' . 

6 - ما البسئط ؟ هو الجنوح عن كلا العالمين والابتعاد عن مائة 
عالم آخر . 

۵ - ما القبضن ؟ هو جعل من الروح والقلب جسدا والمنزل فى 
سم الخياط . 1 

٩‏ - ما القرب ؟ هو الضی فى النار فإما الاحتراق مثل الفراشة 
أو ما هو أفضل منه . 


2000 


۳ ۱ 
۷ - ما البعد ؟ هو تخیل الروح فى الجسم وتخیل قصر جهنم 
شا 


۸ - ما الخوف ؟ هو التحرر من الأمن والحیء إلى جنة عدن 
خاشعا . ۱ 
٩‏ - ما العمُر ؟ هو الخروج من الوت حیا والوت الآن من بعد 
حياة . ۱ 

۰ - ما العمیش ؟ هو صيرورة الموت فى الحياة ثم الاحتجاب 
قبل کل ألم . 
بلاء مثل شعرة . 

۲ - ما الحال ؟ هو التواری عن التفس ثم قبولها مضطر . 

۳ - ما الطریق ؟ هو إيجاد الملجأ من الروح واستلاب الطریق 
إلى الكنز . 

۳ - ما السير ؟ هو الخروج من جزئه وتجاوز الذرة والضی فى 
الفلك . 

۰۵ - ما اپ ؟ هو النهوض من أمام الروح ونثر الروح أمام 
اطییب . 
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. ما الاس ؟ هو التحرر منه ومعرفته فى سويداء القلب‎ - ٩ 
ما المحبّة ؟ هى جعل الحجر سقاء أو جعل كلا العالین‎ - ۷ 

۳۸ - ما الوصل ؟ هو مجىء الوجود من العدم د ثم الخروج ثملا 
من کلیهما . 


۹ - ما النفخة ؟ هی صيرورة إلا هو من لا هو ثم صيرورة 
كلا العالین نافحة غزال واحد . 


۳ ها الخ اهو ی ی 
مثل القرع والأنبیق ۳۲ . 
۱ - ما الحياء ؟ هو عدم الامتزاج باللطف ورژية ظله والهروب 


۲ - ما اي له له هى الحیء إلى العدم من الوجود ثم القناعة 
۳ - ما الجهد ؟ هو هراق البسحر من العين ثم رفع التراب من 
الاء فى نسق . 


(۱۳۷ ) هی آلة معروفة .تخدم لتقطیر السوائل (فرهنگك عمید) . 
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۳ - ما الجذبة ؟ هى صيرورة ذرة من نظرة:واحدة والمضى 
إلى السد رة" على جناح جريا 

۳6۵ ا ر کے و 
بلا شىء فى الحملة بلا اعوجاج . 

”” - ما العدل ؟ هو طلب إنصافه وعدم طلب أى إنصاف من 
أحد . 

۷ - ما الفضل؟ هو إنشاء محرم للأسرار وفناء الروح أمام 
الصنورة حتى الأبد. 

۳۸ 2اما دوق ؟ انو e‏ ين وعيدة والاتبظار عل 
البحر الأعظم . 

۹ - ما الامر ؟ هو امتلاك الروح فى العبودية والسیر فى الحو 
تدریجیا . 

۰ - ما النهى ؟ هو الجیء من القدم فى ألم والجیء بغیر النظر 
فى ولا غير . 

۱ - ما الحسن ؟ هو انتقال الحيرة بالقدوة وصيرورتها 
فى الوجنة آموذجا . 


(۱۳۸) ای سدرة المنتهى أى الوصول إلى مرحلة الفناء والبقاء بالفکر الصوقی . 
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۲ - ما القسبح ؟ هو مظاهرة المرآة والمجىء بإصبع واحد من 
الجسد كله . 

۳ - ما النفع ؟ هو تعلم الطريق من الشمع وإشعال الكل 
وإحراق النفس . 

. ما الصبر ؟ هو الامتزاج بالنار والوت احتراقا وترك الكل‎ - ٤ 


0 ما الخد ؟ هو بذل الروح والقيام على الأمر باستمرار . 

5 - ما الهزل ؟ هو إراقة ماء الفراسة وإسالة ماء الورد على 
النجاسة . 

۷ - ما السهو ؟هو البقاء عاجرا خلف الحجاب والبقاء تحت 
الامطار والنوم مبتلاً . . 

۸ - ما الحلم ؟ هو الجیء من ذروة العرش والمجىء إلى 
الفرش أيضا بين كل المخلوقات . 

4 - ما التوية ؟ هى القيام بكل هذا جملة وضرب خيمة من 
هذا العالم فى ذلك العالم . 

.68 - ما السجدة ؟ هى اللجوء فى الطين من عارك واشصول 

على عرش الروح فى قلب الطين . 
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۱ - ما القصد ؟ هو جعل العمى فى العين وجعل إنسان العين 
مر لة . : 

۲ - ما الحج ؟ هو الشروج عن القدم والرأس وطلب کعبة 
القلب والتخضب فى الدم . 

۳ - ما العفو ؟ هو رفع محنة السروح والاعتقاد أن جرم الخلق 
جرمك . 

6 - ما الكبر ؟ هو طحن الاء من الهاون وإبراز الانية على 
الحبيب والعدو . 

هه - ما العجب ؟ هو صهر الحديد من احرارة وتعلیم الشیطان 
الأبلسة . 

1 -ماالحرب ؟ هى السيطرة على الروح وجعل كل رأس 
شعرة سنانا . 

۷ - ما الصلح ؟ هو الاختفاء عن ذاتك وصيرورة الظل حسنًا 
وسوءا على حد سواء . 

۸ - ما الغضب ؟ هو الاختيال بالنفس وجعل جهنم للسفلة . 

4 - ما الحقد ؟ هو جعل الصدر سجنا وإخفاء الشعابین 


5 
0 
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۰ - ما البخل ؟ هو الوت ظماً مع الوص فى البحر مثل 
"مالك ازین ۱۳۹۳ . 


١‏ - ما الجين ؟ هو الذبول فى الظل والضمور مثل البرعومة 

۲ - ما المكر ؟ هو بث السم فى الحلو وحيتئذ يؤكل الحلو من 
العشق . 

۳ - ما الامن ؟ هو نزع الطمع عن الروح » ورؤيتها بلا روح 
كالظل . 

5 - ما الذل ؟ هو التطهر من النفس والسقوط تحت أقدام 
الكلب مثل التراب ذلا 

۵ - ما العز ؟ هو دورانك فى اخسن ورؤيتك فى عرتك . 

1 - ما الصدق ؟ هو الوجود أفضل فى صدق والوجود فى 
قوس كله حسن . 

۷ - ما الکذب ؟ هو نوران الفقاقيع فى الثلج وإخفاء السهم 
فى القوس . 


(۱۳۹) اسم طائر يعيش على شساطی البحر وهو آكل للسمك ويقال إنه مع شدة ظمأه 
لا بشرب الماء » ويضرب به المثل على شدة البخل (فرهنگك عميد ص 7١7‏ ) . 
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۸ - ما الحرص ؟ هو الاحتفاظ بالتراب جهلا وحينما يصبح 

٩‏ - ماالذنب ؟ هو الحيدة عن السطریق وطیی المسك مع 
النحاسة . 
الزجاج من يد الطفل . 

۱- ما الحدس ؟هو رؤية الله فى الأصل ورؤية صبح المعرفة 
بصدق . 

۲ - ما الطبع ؟ هو الهبوط من طين إلى طسين والوقسوف على 
نسق واحد مثل الحمار . 

۳ - ما اليأس ؟ هو تكدير المهمومين والانقطاع أيضًا عن كل 
الأحياء . 

۶ - ما الضعف ؟ هو الهبوط أسفل من الضعف وإعطاء قوة 
الفيل إلى نملة ‏ ۱ 

۰۵ - ما الکشف ؟ هو القفز من التراب فى الدم والقفز من 
داخل الحجاب إلى خارجه ۰ 


- ما البر ؟ هو موتك ظمأ وجعل الإحسان سرابًا للكل . 
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۷ - ما الوعظ ؟ هو إظهار النبع من الجبل وإعطاء قولك 
تطبيقا له . 

4- ما الصمت؟هو القفز من شرك الوجسود وإغلاق 

۹ - ما الخلق ؟ هو الجعل من التراب منفرشًا واستحسان 
منادمة الكلاب . 

۰ - ما الربح ؟ هو الدوران من القيد الطلق والفناء عن النفس . 
والبقاء بالحق . 

۱ - ما الخسارة ؟ هی سحق الجوهر جهلا والانشغال بالوجود 
لحظة واحدة . 

۲ - ما الصبر ؟ هو جعل الحديد خلاً وجعل الحديد فى العين 
وبر 

۳ - ما الشكر ؟ هو رؤية الإنعام دائمًا ثم رؤية انعم فى ذلك 
الإنعام . 

4 - ما العلم ؟ جعل الذرة جبل قاف والطواف حوله حتى الأبد . 

۵ - ما الزهد ؟ هو الوجود فى حرية عن الدنيا فى حراسة 
طريق الآخرة . 
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5 - ما الفقر ؟ هو السلوك فى الفناء والتخلى عن كلا العالمين . 

۷ - ما الرياء ؟ هو الوجود من نقطة ساكنة والأمان من بلائها . 

۸ - ما الرزق ؟ هو إحضار السكر من السم و (حضار السماء 
فى الوهق . 

٩‏ - ما الجوع ؟ هو الطعام أصل العالمين والموت أنيتا من الجوع 
آیضا . ۱ 

۰ - ما الصوم ؟ هو التعلق ببلاط الغیر والارتباط بالطریق 
من الوجود ومن العدم . 

۰ - ما الفرق ؟ هو الاتصال بالدنیا والتعلق بشیء فى الروح 


تدریحیا . 

۲ - ما الذکر ؟ هو الإتيان بالدواء من الداء وحمل النقد على 
الروح علی باب القلب . 

۳ - ما القجلة ؟ هى رژية الآيات الکبری ورؤية وجه الولی 
تدریجیا . 

4 - ما الکعبة ؟ هى السقوط فى الجوار والظهسور لك بك 
فى نافجة العالم . 

٥‏ - ما الزاد ؟ هو الامتلاء من كل الكل شم السلوك خاليًا من 
أى شیء . 
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5 - ما الكلام ؟ هو القول شينًا عن الألم والتحل بالبطولة أمام 
الفجر . 

۷ - ما القال ؟ هو الطعام من قشر الزيت والشراب من الوعاء 
بالماء الصافى . 

۸ - ما الحيلة ؟ هو البحث عن العزم فى العقل ووصل القطن 
والحديد بعضهما ببعض . 

۰ - ما القصة ؟ هى الاضطراب من الكل وقول ذلك 
الذى لا يمكن قوله مطلقّا . 

١‏ - ما الشعر ؟ هو فتح الباب لهذا كلّه وإعطاء شروح 
عديدة عحيبة . 

مع أن هذا الکان كان مجال السر . فليس من المصلسحة البوح 
بالأسرار » وأنا قد اختصرت فى هذا على مائة بيت » ذلك لأننى لو 
أفضت فسيصل إلى ألف . لأنه لكل قلب قدر معلوم » فان الأخريات 
ستصير أنعم من الشمع » وحيث إن صفات الطريق لا نهاية لها » 
فليس فى الإمكان البوح بأكثر من هذا . 
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یقول فى الشعر (ص )٤1‏ 


خلق الشعر والعرش والشرع من مادة واحدة » کی يتزين العالمان 
من هذه الكلمات الثلاث » حينما استمدت الأرض من السماء نورها 
صار من هذه الكلمات الشلاث صفة واحدة للعالمين كليهما ء إن 
الشمس ولو صارت سماوية » صار أمثال "سناتی "۲۱*۳ فى الستا » من 
كمال الشعر وشوق الشاعرية ء انظر الفلك بين "ألأزرق *(۱4۱) 
و "الانوری "۱*۳ افتح العين ومن الشعر الذی.هو؛ ککالسکر انظر 
"الفردوسی "۱*۳ من فردوس عدن » انظر الشعر فى إقببال "جمشید " 
انظر الشمس "شبمسی ۲۳۹۳ و "خورشید" » وان تنظر من فوق صوب 


٠ )‏ هو حكيم أبو الجد مجدود ب بن آدم من شعراء القبرن السادس الهجری العظام ومن 
كار شعراء التصوف ت ٥٤١‏ ه. 

)١51(‏ هو أبو بكر زين الدين بن إسماعيل وراق الهروى من شعراء القرن الخامس المشهورين 
ت 556 ه., 

(۱6۲) هو آوحد الدین مجمد بن محمد الأنوری اللقب بحجة الق من کبار شمراء 
القرن السادس الهجری ت ۰۸۳هوهو من کبار شعراء فن "التصید" . 

Ne‏ حدس ا ی و و 
الشاهتامة (۰۰۰ و ۰ بيت من الشعر) وهو من كبار شعراء العصر الغزنوى وله حكاية 
مشهورة مع السلطان محمود الغزنوی عن الشاهنامة تزخر بها كتب التذاکر . 

9 8 عو جي الذين جمد عد الكريم الطبسى من شمراه القرن السادین ت ۲۹ج ۰ 
وهو من شعراء ما وراء النهر وكان معاصراً للخاقانى . : ۱ 
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الأركان » فسوف ترى "الشهابی ۲۲*۳ و "العنصری"۲*۳۳) وان تحصل 
لك رغبة فى هذا العلم فى الملوكية » فإن يكن العلم فى الصین ۱۹۷) 
فحسبك اا 011804 

وا ان ات والسماء والشمس کالعناصر : الهواء والنار 
والتراب والساء ‏ لها نسبة مع هؤلاء الشعراء ؛ فالدنیا إذن شاعرة 
کال خرین . 


):۷ - ٤1 الحكاية والتمئیل (ص‎ - ١ 


تحلق أهل الفضل يوسا » وأدلى كل واحد مهم بدلوه فيسما لديه 
من حدیث ‏ حتى وصل الحديث بهم إلى الشعر والشاعرية ؛ وكان كل 
واحد منهم يلغو بحديثه » وانبروا فى مدح الشعر وذمه وطال بهم 


)١146(‏ هو : شهاب الدين أحمد بن مؤيد نسفى سمرقندی من شعراء القرن السادس وكان من 
شعراء بلاد ما وراء النهر » وكان معاصرًا للسوزتى وتبادلا الهجائيات . 

)١47(‏ هو : آبو القاسم حسن العنصرى ت ١47ه‏ من شعراء فن القصيد العظام فى العصر 
العزنوى ومن مادحى السلطان محمود الغزنوى . 

. ۱/۱۶۳ إشارة إلى قول الرسول : ' اطلبوا العلم ولو بالصين * الجامع الصغير‎ )١5( 

(۱4۸) هو : فضل الدين أبو بديل بن على الخاقانى ت 40 5ه من الشعراء الإيرانيين العظام 
وتخلص با-خاقانی نسبة بالخاقان الاکبر منوجهر بن فريدون شروانشاه ومن أشهر أعماله 
مثنوی "تحفة العراقین" . 
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الحديث فى هذين الأمرين ن + فقدم عليهم أبو محمد بن الخازن!145) 


وعرض فكره فى كمال الشعر ء وقال : الشعر كلام موزون وأيضا 
جميل وهو فى الحقيقة أحسن الأشياء . ذلك لأن الكذب الذی يدخل 
فى کل شىء يجعل ذلك الشىء قبیحا حتى النهاية ويقال إن الكذب 
يجعل الشىء الحسن فى الخال قبيحًا حتى ولو كان فى حسنه أطيب 
من الجنة » فإذا صار الكذب فى الشعر صريحا فإنه يصير فى جوار 
الشعر مثل المعشوق » ذلك لأنه يصير بالكذب هكذا حستًا ويليق به ؛ 
إذ يصير به أحسن الأشياء . فذلك الذى يصير الكذب منه عذيا فإن 
صدقه يارب يكون مثل الشعاع حينما سمع أهل الفضل منه هذا 
الدليل » اتفقوا معه جمیعا ‏ واعتبروا أن الشعر أفضل شىء وصار 
لديهم فى أعلى مقام . 

حینما صار الشعر فى عصرنا سي السمعة ‏ مضى الحكماء 
وبقى احمقی ‏ فلا جرم أن الحديث ليس له قيمة الآن » المدح منسوخ 
والوقت وقت النظم فى اشکمة . اتتزعنى القلب عن النسوخ 
والممدوح » وافتلع ظلمة المسدوح من روحى ؛ الحكمة فقط مدوحى 
إلى الأبد » وفى أعماقى هذا القصد فقط . 


)۱٤۹(‏ هو شاعر ومترسل شهيز وهو أصفهانى ومن خواص الصاحب بن عباد وأتباعه ورثاه 
بعد وفاته بمرئية نقلها الثعالبى فى بتيمة الدهر . 1 
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۲ - الحكاية والتمثيل (ص 2۷ - 49) . 


هكذا قال "إمام الدين' من أن القرب هو قرب الله » لا يحصل 
عليه أحد فى الدنيا من أهل اللطف والطبع فى الظاهر والباطن ؛ فكل 
كلام يخرج من أفواههم » يخرج - بدوره - موزونا من أفواه الشعراء » 
فذلك الذى هو قائد الأنبیاء(:۱۹) قد قال فى شأن الشعراء » يكون 
للحق تعالى كنول لا تحصى ولا يعلمون سراً واحدا من ألف منها 
وایضا القوافى التى هی عذبة ومتساوية تكون فى القرآن بکثر:(۲۱*۱» 
ذا لم يكن للقوافى رواج » ما سر وجودها تاجا على رأس کل خطبة ؟ 
النظم والنثر الذى هو بين الناس » یکون له سره بالقوافى ۰ إذا لم ينشد 
الرسول الشعر حقساء وإذا لم يكن الك نسَابًا حقا ؛ فكيف كان 
اليهود يدعونه بالساحر؟ والوثنيون يلقبونه بالشاعر ؟ فقال E‏ 
تعالی وقوله الحق : إنه فى الحقيقة لیس بساحر(۱۶۲ )ولا بشاعر (۱۰۳) ؛ 
فالشاعر لدی النبى مثل الحجام لدی الاسکندر ء فذلك الذی یکون 
كلا الکونین ن لديه مجرد حَبة شعير » فما لحب الشعیر مع البيدر ؟ 


(۱۵۰) بقصد محمدا ره . 

(۱) یقصد بهاالفواصل تراب الى تتهی بها کل آية قري 

(۱۵۲) إشارة إلى قوله تعالی ظ قال لكان فرون ان هذا لساحر مین 4 [ سورة يونس آية ۲ ] . 
)٠١١(‏ إشارة إلى توله تعالى ط وما علمناه الَعر وم ينبغى له 4 [ سورة يس آية 14 ] . 
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فحينما قال " الحق " تعالى إنه ليس بشاعر فهو لم يكن منهم › مع أنه 
لا يلعب على فصاحته , فهو عند العرب وعند العجم أفصح الفصحاء 
فى كل الامم۱۹۹) فنطقه يلجم الشعراء ويجعلون كلامه حلقة فى 
آذانهم » فيصير أهل الفصاحة أمامه أهل عیی » ويصبح ظرفاء العالم 
أمامه تافهين . فقد آصاد القول على "جبریل" : أيها الحسترم ‏ ما أنا 
بقارىء ۰ ولم يكن » ولا جرم فى ذلك . لقد كان كلا العالمين ترابا 
تحت أقدامه » مع أنه لم يكن قارئا ولااشاعرا » فأى ضيّر فى ذلك ؟ . 
يأتى الشعر من الطبع وآنی للأنبياء ذلك الطبع مثل الشعراء » أنى 
لروح القدس تلك الطبيعة ؛ وأنى للأنبياء سوى الشريعة یأتی فى 
الكلام الكثرة والقلّة ولويوزن يصبح بلا شك كلامًا موزونًا . وقرض 
الشعر كصناعة الذهب . حينما يأتون به فى العسروض يكون 
موزوناءلکن ذلك الشخص الذى لديه ذهب بكشرة ء أنَى له أن یرنه ؟ 
فلو يزن الذهب يكون ذهبا موزوتا » وان زاد ؛ فعليه أن يزيد فى الوزن . 
وحينما لا يسع الیزان الذهب لکشرته » فکیف يزن أحد الذهب الكثير ؟ 
الذهب الكثير لا يوزن فما العمل إذن ؟ كيف يتسنى وزنه حينما يكون 
كثيرا ؟ ولان الرسول هو سيد الاسرار ؛ فاللائق أن يكون لديه كلام 
كثير . ولأنه لا يزن ذهبه » فهکذا يخرج من صدره غير موزون*5 . 


(154) إشارة إلى الحديث التبوی :"فا أفضح من نطق الضاد "أو" ذا انبح تبرت اع 
" * محتق المنظومة حاشية (۳) ص 58 . 
(۱۵۰) ذلك لأنه ليس بشاعر يزن الشعر ويقرضه ء بل هو حامل للرسالة السماوية إلى ناس فقط . 
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لو يهب الرجل الكريم الذهب موزوناء فإذا ما كان موزوئا 
يكون سليما ء وحينما يكون الذهب غير موزون فإنه یکون خاما » 
ولو قلت كلامًا موزونًا يكون كلامك أيضًا موزونًا . فمن يكون 
أطيب قولاً من “حاتم الطائی "۲۱*۱ ؟ لکن حسنه طوى عنه فراش 
البخل ۰ يكفى أن يكون للمّلك ساعد قَنَىّ » لكن الأفضل لهذا الساعد 
أن یکون ناثر الذهب . ۱ 


۳- الحكاية والتمئیل (ص 14) 


قيل إن آحد الأمراء يومًا قد دعی آمام آبیه حاجبًا كان یقف على 
بابه » وقال له : انهض أيها الغلام . ماذا تعمل هنا ؟ » هيا اشتر تر الآن 
لللخمار فف عة د علق ات الک اف فقال له الات : 
أيها المدبر والتافه. أنت بخيل ولا یأتی منك سواه . الك الذى يفكر 
فى نصف حبة شعير » أحرى به أن يمتهن مهنة بيع الكرات ؛ فمن له 
دراية بهذا القدر » فكيف تليق به الملوكية؟ 


الجا سو الب لخاد NES a‏ : کرم 
وسار ول كنات قر ال رمد 
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)۵۰ - 24 الحكاية والتمثيل (ص‎ - ٤ 


" الصطنی " بيثم الذی كان لروحه هذا القدر من الب » شيّد 
امبرل" حستان (۱*۷) تقديراً له » وجعله یصعد اللبر صباحا حتى 
ينشد عليه آشعاره » فتارة يثنى عليه وأخرى یستحسن قوله وتارة ثالثة 
يطلب منه شعرا آخر . 

انظروا أيها النکرون امحاحدون ‏ لماذا شيد " المصطفى " ابر ؟ 
لقد قال ل" حسان " من فرط (حسانه و کرمه : إنّ جیریل الأمين معك 
یض(**۲۱ . سيد الدنیا والدین شمع الکرام كان يدعو الشعراء بأمراء 
الکلام » كيف لا یکون للشعر خلود زائ وقد قال عنه : أصدق قول 
العرب قول ابید ۱*۹۳ . لقد قال" الصطفی " إن الشعر الظفر يعد مثل 
الفنون الأخری » فقبحه قبیح وحسنه حسن ‏ قبحه للعدو وحسنه 
للصدیق . وکان يطلب الشعر من "آبی بكر" و "عمر" ‏ وکان 'على' 
الرتضی آشعر منهما . وکان "سین" و "خسن" پرددان نظم 


(۱۵۷) هو حسان بن ثابت شاعر الرسول لم . 
(۱۵۸) إشارة إلى قول الرسول حسّان بن ثابت ليرد على هجوم شعراء قريش عليه : ' اهجهم 
یاحسان وروح القدس تؤيدك" . 
(۱۵۹) ورد عن الرسول أنه قال أصدق کلام العرب تول "لبيد" : 
ألا كل شىء ما خلا الله باطل ١‏ وکل نعيم لا محالة زانل 
ثم قال : إلا نعيم الحنة لا يزول . 
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“حسان' والأشعار الحسنة(7١)»‏ وكان "للشافعی" ديوان شعر » وكان 
ر الائمة الآخرين آشعار أيضا. 
الشعر إذا كان حكمة وطاعة یزداد قدره كل یوم وكل ساعة » 
الشعر يركن إلى الحكمة لأنه يجد لنفسه طريقًا من خلال 'يؤتى 
الحكمة "'. شعر المديح والهزل ليس بشعر مطلقًا ؛ فما أفضل شعر 
الحكمة الذى ليس فيه التواء. 


ه-الحكاية والتمثيل (ص ۵۰ - ۵۱) 


كان فى عهد "عمر" نوه رجل قوی » حينما كان يؤدى الصلاة 
المفروضة كان د يجمع الخلق حوله وينشد الأشعار بعذوبة عليهم فى 
الحراب » وكان اسان لاجر كو بعلا يات حي ار المتكرون 
لفعله "الفاروق" بذلك فقال : خذونى إليه فى التو واللحظة . ففعل 
الناس ذلك فى النهاية » وما إن رأى الرجل 'عمر' حتى هب من 
مكانه وأخذ براحته وأجلسه أمامه . فقال له " الفاروق " ": أتقرأ بعد 
الصلاة أشعاراً جذابة آسرة ؟ قال الرجل . يأتينى شىء من الغيب 


(©11)ربما يقصد المفضل لديه من الشعر . 
)1١1(‏ إشارة إلى قوله تعالى ١‏ يؤتى الحكمة من يشاء ومن يؤت الحكمة فقد أوتى خبرا کدرا ٩‏ 
[ سورة البقرةأية ۲۹۹ ]. 
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فأتلوه هكذا دون عيب. فقال ' عمر ": اقرا فبدأ الرجل فى إنشاد 
الشعر » وحلّق طائر قلب * الفاروق ' عاليا . وكان شعر الرجل فى ذم 
نفسه » وكانت حكمته لطيفة ثاقية . واشتدت سعادة " عمر ' بشعره 
فحفظه وردده عليه ثانية » قال : هذا الشعر الذى تلوته على بالغ 
الروعة > واخد ' عمر * تاه بردده باستمرار . 

طالما تقدر على شعر کهذا فيلزمك الجهد لإنشاده على الناس . 
أنت الذى تنشد الشعر الحسن والشعر السيئ؛ » فلو تجعل الحسسن سيئًا 


فأنت تفعل سوءا . 
1 - الحكاية والتمثيل (ص ۵۱) 


كان "لاصمعی۱۱۲۲) يمضى فى طريق راکبّا » فرأى كثّاسًا 
منهسمکا فى عمله . وكان يقول لنفسه : أيتها النفس النفيسة لقد 
حررتّك من الأعمال الخسيسة ء لطالا آعتز بك دائمًا وأحفظ لك 
حسن السمعة ؛ فقال له "الأصمعى" : لا تقل هذا مرة أخرى » لا تقل 
هذا الكلام فى هذا هنا أيها المسكين » فما دمت تعمل فى النجاسة فأى 


(۱3۲) هو أبو سعيد عبد الملك بن إصمع البصرى البقدادى نحوى ولغوى ویتسب إلى جده 
الاصمعی العالم النحوى المشهور . توفی عام ۲۱۵ ه ( تراجم أعلام مصيبت نامه 
ص ۳۹۳). 
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وضاعة أكثر من ذلك الذى أنت فيه فى الدنيا ؟ قال : الذى یوقعنی 
فى ذلّة أكثر هو أن أقف على باب مثل بابك ؛ فکل من يكون أمام الخلق 
خادما > يكون ن عملى هذا أفضل منه مائة مرة . 

مع أن الطريق ليس فيه سوى جز رأسی» إلا أننى لا أحمل المنة 
لأحد فى عنقى . 


-الحكاية والتمثيل (ص ۵۱ - ۵۲) 


قيل إن " سقراط' الحكيم ذلك الرجل الطاهر كان يسير فى طريق 
مترجلاً ومتألمًا من ذلك فسأله شخص : إن ملوك العصر جميمًا 
يسعون إليك وأنت بعيد عنهم » والكل يعتقد كثيرا أن لك أن تطلب 
جواداً حتى لا تقطع الطريق مترجلاً فقال 'سقراط' إن حمّلی بحسدی 
على قَدمَىَ أفضل من حَمَلى ال على كاهلى. 

مع أن مَنْ يطلب فى العالم هو واحد. فلن راحة البال بلا شك 
أفضل من ذلك بكشير . مع أن لى بلاغة فى الحديث » فان تلك 
البسلاغة تكون لى فى راحة البال» إذا ما صرت محر لكل جاهل نأنا 
أبقى لا بالبلاغة ولا بالشعر الفصبح. مع أن لك منصبًا كمنصب 
' الإسكندر" عاليًا إلا أن عبودية النصب حماقة . 
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۸ - الحكاية والتمثيل (ص ۵۲ - ۵۳) 


ذهب أحد الملوك فى رحلة صيد إلى جبل» وكان ' بقراط' يقبع 
فى ذلك الوقت فى ركن من الغارء وكان يأكل العشنب مثل حيوان 
بمتعة» وكان يتلفت صوب كل ناحية بكل سعادة . فرآه لحد حشم 
امّلك فى طريقه فقال له: إن امّلك منذ فترة يرسل فى طلبك حتی 
کون جليسه ليل نهار وأنت تهرب من ولا تج فى طلبى ئی لفس 
القانعة أن تتسول وهی فى الحقيقية ملک متوجة؟ فقسال 'بة بقراط" : 
ها لضرور باه لو أنك تقنع الب وتستحسته مثلى» نی لك 
أن تجعل الجسد الحر عبد ؟ النفس التى تقنم بمثل هذا القليل لا حيلة 
للملك معها. ماذا سأقعل بمتاع الدنيا وأنا جد حائرٌ وبلا سكينة ؛ فهذا 
رزقى من الآن حتى الموت وکل ما أريده أكثر منه يكون أمامى, ماذا 
سأفعل بالذهب إن لم أكن قارون ؟ کم سأدور إن لم أكن الفلك؟ 
هذا هو رزق عمرى وأنا أجلس سعیدا به» أقضى بقية عمرى فى 
سعادة وهتاء. 

العمر يمضى فى أيام معدودة » یمضی بحلوه ومره مادام العمر 
يمضى هكذا فماذا يبقى منه فى اليد سوى الريح ؟ 
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- الحكاية والتمثيل (ص ۵۳ - ۵۵) 


مب احد السائلین واقفا بين الاس وقال : لماذا يعد "!لسن 
البصرى' فى البصرة عظيما؟ قيل له : لان الخلق اليوم فى حاجة إلى 
علمه فى الحقيقة وفى الجاز وهو ليس فى حاجة لاحد وان قلت » 
فانی له أن يكون سير فضل لأحد فى الدنيا . لقد استغنى فى زاده 
ورزقه عن الجميع بينما الخلق یحتاجونه حتى الممات. وهذه هى 
العظمة فى كلا العالمين الدج او لتحي و ريات 

ياقلب» اجعل من الدّم خمرةٌ ومن ن الروح كأسّاء وأعط الخلق 
بضع حبّات وهي لهم عددا من الشراك . حینما يكون لك ابر 
والناس فتكون كل شعرة لك سلطانا . فكل من يأكل خبزه من يد 
الخنازير ليس ثمة ثمة شك فى أنه يشرب دماء الروح. حتام ترافق الکلاب 
على المائدة ؟ حتام تجعل الشسمس ذرة؟ ٠‏ م کالر جال هؤلاء الأخساء 
وانصهر مثل الفراشة ة فى الشمع. لو حذر آلام القولون من هؤلاء القوم » 
فأنى لك الدراية با لديهم من مسا ؟ اجعل من نفك فراشة 
ولا تسل عن الجناح » انثر الروح وضح بال سبد ولا تسل ثانية , يا 
يري الاسد نار لا بظفر بالفريسة؛ فيكون الاسد فراشة والفراشة أسدا 
لا تدم فى الشجاعة دفعة 2 واحدة فإلام هذا نام العام من الإثعام؟ 
صر متديناً ومحرم الأسرار » ولا تکترث بخيال الفلاسفة . ليس هناك 
من هو أبعد عن شريعة النبى من الفيلسوف . الشرع تنفية أوامر 
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الرسول ووضع التراب على رأس الفلسفة . واعلم أن الفلسفة شريعة 
" زرادشت" وانها مضادة” للشرع . الفلسفة يكفيها العقل 
الكلى » ويكفى لعقلنا مر * قل فى الحقيقة يضيع فى هيبة أمر 
ك انه عالم من العنقل الكلي . إذا لم يعط هذا الأشر 
لحياة للسقل كيف تتسنى العبودية للعقل؟ جاء مرشد عقلك ضعیفا 
م لك لج ی بش مر يلالا مر تفلك حم 
ار 3 . يجب للعقل قل" ا 
يصير مرشداً ودليلا . يبقى لك العقل سواء أكان جزءا أم كلا ء 
وعندما تلقى بعين عقلك تبقى لك "قل" . وحينما تسقط حقًا عين 
e 7‏ 2 0 
عقلك من "قل فان حاد العقل عنها فهذا خطاً . یمضی علم العقل 
بالأمر لا بالعقل ويمضى وحيداً حائراً. لا د تقرأ العلم إلا إحياء للحق » 
ولا تعد نجاتك فى قراءة ة ‏ الشفاء"*۲۳*. علوم الدين الفقه والتفسير 
وليت وت كل بو ترا غر هدا رجل الدين هو الصوفى 
والقری والفقيه وإذا لم : aS‏ . هذه العلوم 
الثلائة الطاهرة هی لب النجاة» هی حسن الأخلاق وتبديل الصفات» 


(11) "العطار" يقصد ب "فل" هنا توله تعالى < فل هو الله أحد 4 [ سورة الإخلاص آية ١‏ ] 
ويقال إن العقيدة الإسلامية تكمن كلها فى جملة " قل هو الله آحد" . 
(114) المقصود كتاب " الشقاء * للفيلسوف أبى على بن سینا. 
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هذه العلوم الثلاثة هى الأصل وهی انب نكل من يتجاوزها فهو 

لا ينفع منها . 

هذا الكلام حقا لا يكون على سبيل التهديد » فهو ینیع من 
البصيرة وليس تقليدًا » وأنا فى هذا قد حملت شمة لكل علم » وقد 
حملت خرقة بالية آمام كل لون. وحينما علمت أن الدين هو هذا 
وكفى فلا جرم أن هذا هو عين اليقين وكفى . وترکت كل هذا حتىي 
احترقواء طالما نسجوا قلنسوتى من هذا الذى تركته . أخذت السماء 
لون المغفر ثانية وتسدلت زرقتها بلون هذا المغفر . هذه القلنسوة بلا 
رء‌وس يا بنى » فلو أعطوه إياك فلا تتفاخرٌ يا بنى . لو لبست تاج الفقر 
فاقطع الرأس » اقطعه عنك وعن العالمين كليهما عن بعض . أدرك 
هذا القول لأنه يأتى بالطامات ‏ ويأتيك بالترهات المليئة بالخرافات . 
كيف يكون للخفاش تلك القوة ؟ كيف يرى الشمس واضحة جليّة ؟ 
اخسر العقل فى الشرع وتطهر ثانية » ثم صر فى شوق الق بعد ذلك 
بلا محاز . طالما يظهر مثل العقل والشرع والشوق › فذلك الذى 
تطلبه يظهر بالذوق. 

سوف يقابلك أربعون مقامًا كلهم فيك. إذا قمت بهذه الأربعينية 
فى طريقك فستصل إلى الحقيقة . عندما تطلب نفسك فى الأربعين 
مقامًا » تكون الكل فى النهاية والسلام . 


(156) إشارة إلى حديث الرسول : " أعوذ بالله من دعاء لا یسمع وقلب لا يخشع وعلم لا ینفع ' . 
صحیح مسلم 6/۳۰۷ ۳:۹ 


المؤلف فى سطور: 
الشيخ فريد الدين أبو حامد محمد بن أبى بكر وعرف «یالعطار» 


نسبة إلى مهنة « العطارة » التى ورثها عن أبيه » وهی عبارة عن 
«أجزاخانة» يعالج فيها المرضى كما يقول بنفسه » ثم تركها فجاة 
وانشغل بالتصوف وقرض الشعر الصوفى حتى صار أحد أساتذة هذا 
النوع من الشعر . ومن أشهر مؤلفاته الصوفية : ديوان من الشعر › 
وعدد من المنظومات الشعرية المشهورة مثل : منطق الطير . مصیبت نامه » 
الهى نامه » خسرو نامه » اسرار نامه » إضافة إلى عمله النثرى الكبير 
. دتذكرة الأولياء» . ۱ 

ولد العطار فى نيسايور عام ۵4۰ ه وقّتل - حسب ترجيحنا - 
فيها على أيدى المغول عام ۱۱۸ ه . 
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المشروع القومى للترجمة 

الشروع القومى للترجمة مشروع تنمية ثقافية بالدرجة 
الأولى » ينطلق من الإيجابيات التى حققتها مشروعات الترجمة التى 
سبقته فى مصر والعالم العربى ويسعى إلى الإضافة بما يفتح الأفق على 
وعود الستقبل, معتمدا المبادئ التالية : 

-١‏ الخروج من أسر المركزية الاورويية وهيمنة اللغتين الإنجليزية 
والفرنسية . 

۲- التوازن بين المعارف الإنسانية فى المجالات العلمية والفنية 
والفكرية والإبداعية . 

نز الانحیاز إلى كل ما يؤسس لأفكار التقدم وحصور العلم 
وإشاعة العقلانية والتشجیم على التجریپ . 
الرجعی فى الثقافة الإنسانية العاصرة. جنبًا إلى جنب النجزات 
الجديدة التى تضع القارئ فى القلب من حركة الابدا ع والفكر العالميين . 

ه- العمل على إعداد جيل جديد من المترجمين المتخصصين عن 
طريق ورش العمل بالتنسيق مع لجنة الترجمة بالمجلس الأعلى للثقافة . 

-١‏ الاستعانة بكل الخبرات العربية وتنسيق الجهود مع المؤسسات 
المعنية بالترجمة . 


المشروع القو مى للترجمة 


اللغة العليا 

الوژثية والإسلام (ط۱) 
التراث السروق 

كيف تتم كتابة السیناریو 
ثريا فى غيبوية 

اتجاهات البحث اللسانی 
العلوم الإنسائية والفلسفة 
مشعلو الحرائق 

التغیرات البيئية 

خطاب الحكاية 

مختارات شعرية 

طريق الحرير 

ديانة الساميين 

التحلیل النفسى للادپ 
الحرکات القنية منذ ۱۹۶۵ 
أثينة السوداء (جا) 
مختارات شعرية 

الشعر النسائی فى آمریکا اللاتينية 
الأعمال الشعرية الکاملة 
قصة العلم 

خوخة وألف خوخة وقصص آخری 
مذکرات رحالة عن الصریین 
تجلی الجمیل 

ظلال المستقيل 

متو 

دين مصر العام 

التنوع البشرى الخلاق 
رسالة فى التسامع 

الوت والوجود 

الوثنية والإسلام (۲) 
مصادر دراسة التاريخ الاسلامی 
الانتراض 

التاريخ الاقتصادى لافریقیا المغربية 
الرواية العربية 

الأسطورة والحدائة 

نظريات السرد الحديثة 


جون كوين 

ك. مادهو بانیکار 
جورج جيمس 
انجا كاريتنيكرفا 
میلکا افیتش 
لوسیان غولدمان 


ديفيد براونیستون وأيرين فرانك 
رویرتسن سمیث 

جان بیلمان نويل 

إدوارد لوسی سميث 
مارتن يرتال 

فيليب لاركين 

مختارات 

جورج سقيريس 

ج. ج. كراوثر 

صمد بهرنجی 

جون أنتيس 

هائز جيورج جادامر 
باتريك بارندر 

مولانا جلال الدين الروسی 
محمد حسين هيكل 
مجموعة من المؤلفين 
جيمس ب. كارس 

ك. مادهو بانیکار 

جان سوفاجیه - کلود كاين 
ديفيد روب 

أ.ج. هويكنز 

روجر ألن 

يول ب . ديكسون 

والاس مارتن 


أحمد درويش 

أحمد فؤاد بلبع 

شوقی جلال 

أحمد الحضرى 

محمد علاه الدين منصور 
سعد مصلوح ووفاء كامل قايد 
يوسف الانطكى 

مصطفی ماهر 

محمود محمد عاشور 

محمد معتصم وعبد الجلیل الازدی وعمر حلی 
هناه عبد الفتاح 

أحمد محمود 

عبد الوهاب علوي 

حسن المودن 

أشرف رفيق عفیفی 

بلشراف: أحمد عتمان 

محمد مصطفی يدوى 

طلعت شاهین 

يمنى طريف الخولى و بدوى عبد الفتاح 
ماجدة العنانی 

سيد أحمد على الناصرى 
سعيد توفيق 

یکر عباس 

إبراهيم الاسوقی شتا 

أحمد محمد حسين ميكل 
بإشراف: جابر عصفور 

مثی أبو سنة 

يدر الديب 

أحمد فؤاد بلبع 

عبد الستار الحلوجى وعبد الوفاب علوب 
مصطفی إبراهيم فهمی 

آحمد فؤاد بلبم 

حصة اپراهیم النیف 

خليل كلفت 

حياة جاسم محمد 


واحة سيوة وموسيقاها 

نقد الحدائة 

الحسد والإغريق 

تصاند حب 

ما بعد المركزية الأوروبية 

عالم ماك 

اللپب المزدوج 

بعد مدة أسياف 

التراث المغدور 

عشرون قصيدة حب 

تاريخ النقد الادبی الحديث (جا) 
حضارة مصر الفرعونية 
الإسلام فى البلقان 

ألف ليلة وليلة أو القول الأسير 
مسار الرواية الإسبانو أمريكية 
العلاج النفسى التدعیمی 
الدراما والتعليم 

الفهوم الإغريقى للمسرح 

ها وراء العلم 

الأعمال الشعرية الكاملة (جد۱) 
الأعمال الشعرية الكاملة (ج؟) 
مسرحيتان 

الحبرة (مسرحية) 

التصميم والشكل 

موسوعة علم الإنسان 

لذْة الى 

تاريخ النقد الأدبى الحديث (ج؟) 
برترائد راسل (سيرة حياة) 
فی مدح الكسل ومقالات أخرى 
خمس مسرحيات أندلسية 
مختارات شعرية 

نناشا العجوز وقصص آخری 
للعالم الإنسلامى فى لول تقون العشرين 
ثقافة وحضارة أمريكا اللاتينية 
السيدة لا تصلع إلا للرمی 
السياسى العجوز 

نقد استجابة القارئ 

صلاح الدين والمماليك فى مصر 


بريجيت شيفر 

ألن تورين 

بيتر والكوت 

أن سكستون 

بيتر جران 

بنجامین باربر 
آوکتافیو پاٹ 

آلدوس هکسلی 

روبرت دینا وجون فاين 
بایلر نيرودا 

رينيه ويليك 

فرانسوا دوما 

هھ .ات . نوريس 
جمال الدين بن الشیخ 
داریو بیاتویبا وخ. م. بینیالیستی 


ب. توفالیس وس . روجسیفیتر وروجر بيل 


أ . ف . آللجتون 

ج . مايكل والتون 
چون بولكتجهوم 
فدیریکو غرسية لورکا 
فديريكو غرسية لورکا 
فديريكو غرسية لورکا 
كارلوس مونییث 
جومانز إيتين 
شارلرت سيمور - سميث 
رولان بارت 

ريئيه ويليك 

آلان وود 

برتراند راسل 
أنطونيو جالا 

فرناندر بیسوا 

فالنتین راسبوتین 

عبد الرشید إيراهيم 
أوخينيو تشانج رودریجث 
داریو فو 

ت . س ۔ الیوت 

جين ب . تومیکنز 


ل ٠١‏ . سیمینوفا 


جمال عبد الرحيم 

أنور مغيث 

منيرة كروان 

محمد عيد إبراهيم 

عاطف أحمد وإيراهيم فتحى ومحمود ماجد 
أحمد محمود 

المهدى أخريف 

مارلين تادرس 

أحمد محمود 

محمود السيد على 

ماهر جويجاتي 

عبد الوهاب علوب 

محمد برادة وشمانی الميلود ويوسف الأنطكى 
محمد أبو العطا 

لطفی فطیم وعادل دمرداش 
مرسی سعد الدين 

محسن مصیلحی 

على یوسف على 

محمود على مکی 

محمود السيد و ماهر البطوطي 
محمد أبو العطا 

السيد السيد سهيم 

صيرى محمد عبد الفنی 
بإشراف : محمد الجوهری 
محمد خير البقاعی 

مجاهد عبد المنعم مجاهد 
رمسیس عوضص 

رمسیس عوض 

عبد اللطیف عبد الحليم 

الهدی أخريف 

آشرف الصبا غ 

آحمد فژاد متولی وهویدا محمد فهمی 
عبد الحمید غلاب وأحمد حشاد 
حسین محمود 

فزاد مجلی 

حسن ناغم وعلی حاکم 


حسن بیوسی 
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فن التراجم والسير الذاتية 

جاك لاكلن وإغواء التحليل النفسى 
تاريخ التق ای ای( 
السولة ‏ النظرية الاجتماعية والثقافة الكونية 
شعرية التاليف 

بوشكين عند «نافورة الدموع» 
الجماعات المتخيلة 

مختارات شعرية 

موسوعة الأدب والنقد (جا) 
منصور الحلاج (مسرحية) 

طول الليل (رواية) 

نون والقلم (رواية) 

الابتلاء بالتفرپ 

الطريق الثالث 

وسمم السيف وقصص أخرى 
المسرح والتجريب بين النظرية والتطبيق 
آسالب ومضامين المسرح الإسباتوأمريكى نامر 
محدثات العولة 

مسرحيتا الحب الأول والصحية 
مختارات من المسرح الإسباني 
ثلاث زنيقات ووردة وقصص أخرى 
هوية فرنسا (مج۱) 

الهم الاتسانی والابتزاز الصهیونی 
تاریخ السيتما العالية )14--۹4( 
مساطة العولة 

التص الروائي: تقنيات ومناهمج 
السياسة والتسامح 

قبر ابن عربى يليه أياء (شعر) 
أويرا ماهوجتی (مسرحية) 
مدخل إلى النص الجامع 

الأب الاتدلسی 

صورة ادن فى ار یی ای اماصر 
ثلاث دراسات عن الشعر الاندلسی 
حروب الیاه 

النساء فى العالم النامی 

المرأة والجريمة 

الاحتجاج الهادئ 


أتدريه موروا 

مجموعة من المؤلفين 
رينيه ويليك 

رونالد رویرتسون 
بوريس آوسپتسکی 
ألكسندر بوشكين 
بندكت أندرسن 
ميجيل دی آونامونو 
غوتفريد بن 

مجموعة من المؤلفين 
صلاح زکی أقطاى 
جمال مير صادقی 
جلال آل أحمد 

جلال ال أحمد 
أنتونى جیدئز 
بورخیس وآخرون 
ياريرا لاسوتسكا - بشوتباك 
كارلرس ميجيل 

مايك فيذرستون وسكوت لاش 
صمويل بيكيت 
أنطونيو بويرى بأبيخو 
فرنان پرودل 
مجموعة من الزلفین 
ديفيد روینسون 


يول هیرست وجراهام تومبسون 


بیرنار فالیط 

عبد الکییر الخطییی 

عيد الوهاب المؤدب 
برتولت بريشت 
جيرارجينيت 

ماريا خيسوس رویییرامتی 
نخية من الشعراء 
مجموعة من المؤلفين 

جون يولوك وعادل درويش 
حسنة بيجوم 

فرانسس هیدسون 

أرلين علوی ماکلیود 


آحمد درویش 

عبد القصود عبد الکریم 
مجاهد عبد المنعم مجاهد 
أحمد محمود ونورا أمين 
سعید الغانمی وناصر حلاوی 
مكارم الغمری 

محمد طارق الشرقارى 
محمود السید على 

خالد العالی 

عبد الحمید شيحة 

عبد الرازق برکات 

آحمد فتحی یوسف شتا 
ماجدة العنانی 

إبراهيم الدسوقى شتا 
أحمد زايد ومحمد محيى الدین 
محمد ابراهیم میرول 
محمد هناء عبد الفتاح 
نادية جمال الدين 

عبد الوهاب علوب 

فوزية المشماوى 

سرى محمد عبد اللطيف 
إدوار الخراط 

بشير السیاعی 

أشرف الصباغ 

إبراهيم قنديل 

إبراهيم فتحی 

رشيد بنعدو 

عز الدين الکتانی الادریسی 
محمد بئيس 

عبد النفار مكايى 

عبد العزيز شبيل 

أشرف على دعدور 
محمد عبد الله الجمیدی 
محمود على مکی 

هاشم آحمد محمد 

منى قطان 

ريهام حسين إبراهيم 
إكرام يوسف 
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راية التمرد 

مسرحيتا حصاد کونجی وسکان الستتقم 
غرفة تخص الرء وحده 

امراة مختلفة (درية شفیق) 

المرأة والجنوسة فى الاسلام 
النهضة النسائية فى مصر 

تساه والاسرة وقرانين الطلال فى تریغ ا سلامی 
الحركة اننسائية والنطور فى الشرق الاوسط" 
الدلیل الصغير فى كتاية المرأة العربية 
نظام العودية ندیم نونج ات اسان 
الإمبراطورية العثمانية وملاقاتها الدولية 
الفجر الكانب: أوهام الرأسمالية العاللية 
التحليل الموسيقى 

فعل القرامة 

إرهاب (مسرحية) 

الاب التارن 

الرواية الإسبانية العاصرة 
الشرق یصعد ثانية 

مصر القديمة: التاريخ الاجتماعی 

ثقافة العولة 

الخوق من المرايا (رواية) 

تشريع حضارة 

الخثار من نقد ت. س. إليوت 
فلاحو الباشا 

مذكرات ضابط فى الحملة الفرئسية على مسر 
عالم التليفزيون بين الجمال والعتف 
پارسیفال (مسرحية) 

حيث تلتقى الأنهار 

اثنتا عشرة مسرحية يونائية 
الإسكندرية : تاريخ ودليل 

قضايا التنظير فى البحث الاجتماعى 
صاحبة اللوكاندة (مسرحية) 

موت أرتيميو کروث (روایة) 
الورقة الحمراء (روابة) 
مسرحیتان 

القصة القصيرة: النظظرية والتقنية 
النظرية الشعرية عند إليوت وأدونيس 
التجرية الإغريقية 


سادى يلانت 

وول شوينكا 

فرچینیا وولف 

ليلى أحمد 

بث بارون 

أميرة الأزهرى سنبل 
لیلی أبى لغد 

فاطمة موسى 
جوزيف فوجت 

أنيئل الكسندرى فنادولينا 
جون جراى 

سيدرك ثورب ديقي 
ظولقائج ایسر 

صفاء فتحى 

سوزان باسنیت 
ماریا دولورس أسيس جاروته 
أندريه جوندر فرانك 
مجموعة من المؤلفين 
مايك فيترستون 
طارق على 

باری ج. كيمب 

ت. س. اليوت 
كينيث کونو 

چوزیف ماری مواریه 
آندریه جلوکسمان 
ریتشارد فاچثر 
هريرت میسن 
مجموعة من المؤلفين 
أ. م. فورستر 

ديرك لايدر 

کارلو چولدونی 
کارلوس فوینتس 
ميجيل دی لییس 
تانكريد دورست 
إنريكى آندرسون إمبرت 
عاطف قضول 

رویرت ج. لیتمان 


نهاد آحمد سالم 

منی ابراهیم وهالة كمال 
لیس النقاش 

باشراف: روف عباس 
مجموعة من الترجمین 
محمد الجندى وإيزابيل كمال 
منيرة كروان 

آئور محمد ابراهیم 
أحمد فاد بلبع 

سمحة الخولى 

عبد الوهاب علوب 

بشير السیاعی 

أميرة حسن نويرة 
محمد آيو العطا وآخرون 
شوقی جلال 

لويس بقطر 

عبد الوهاب علوب 
طلعت الشايب 

أحمد محمود 

ماهر شفيق فريد 

سحر توقيق 

كاميليا صبحی 

وجيه سمعان عبد المسيح 
مصطفی ماهر 

آمل الجبورى 

نمیم عطية 

حسن بیومی 

سلامة محمد سلیمان 
أحمد حسان 

على عبدالروف البعبی 
عبدالففار مکاوی 

على إبراهيم منوفي 
أسامة إسبر 

منيرة كروان 
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هوية فرنسا (مج ۲ , جا) 
عدالة الهنود وقصص آخری 
غرام الفراعنة 

مدرسة فرانکفورت 

الشعر الامریکی العاصر 
الدارس الجمالية الکبری 
خسرو وشیرین 

هوية فرنسا (مج ۲ .ج۲) 
الأيديولوجية 

آلة الطبيعة 

مسرحيتان من المسرح الاسپانی 
تاريخ الكنيسة 

موسوعة علم الاجتماع (ج ۱) 
شامبوليون (حياة من نور) 
حکایات الثعلب (قصص أطفال) 
العلاقات بين المتدينين والعلماندين فى إسرائيل 
فى عالم طاغور 

دراسات فى الادب والثقافة 
إبداعات أدبية 

الطريق (رواية) 

وضع حد (روایة) 

حجر الشمس (شعر) 

معنى الجمال 

صناعة الثقافة السوداء 
التليفزيون فى الحياة اليومية 
نحو مفهوم للاقتصاديات البيئية 
أنطون تشيخوف 

مختارات من الشعر الیونانی الحديث 
حكايات أيسوب (قصص أطفال) 
قصة جاويد (رواية) 

نقد ال۸ ہی الامريكى من 'للاثنيات إلى نله 
العنف والتبومة (شعر) 

چان كوكتو على شاشة السينما 
القاهرة: حالة لا تنام 

أسفار العهد القديم فى التاريخ 
معجم مصطلحات هیجل 
الارضة (روایة) 

موت الادب 


فرنان برودل 

مجموعة من المؤلفين 

فیولین فاتويك 

نخبة من الشعراء 

جی آنبال والان وأودیت فیرمو 
النظامی الکنجوی 

فرنان برودل 

ديقيد هوکس 

يول ایرلیش 

آلیخاندرو کاسونا وأنطلونيو جالا 
یوحنا الآسيوى 

جوردون مارشال 

چان لاکوتیر 

أ. ن. آفاناسیفا 

یشعیاهو ليقمان 

رایتدرنات طاغور 

مجموعة من الزلفن 

مجموعة من الزلفین 

میجیل دلیبیس 

فرانك بيجو 


بحیه 


ولتر ت. ستیس 
یلیس کاشمور 
توم تیتنبرح 
هنری تروایا 
نخية من الشعراء 
أيسوب 
إسماميل قصيح 
فنسنت ب. لیتش 
وب. بیتس 

هانز إبندورفر 
توماس تومسن 
میخائیل إنوود 
بُذدج علوى 
ألفين كرنان 


يشير السیاعی 

محمد محمد الخطابی 
قاطمة عبدالله محمود 
أحمد مرسی 

مى التلمسانی 
عبدالعزیز بقوش 

يشير السباعی 

إبراهيم فتحی 

حسین بیومی 

زیدان عبدالعلیم زیدان 
صلاح عبدالعزیز ممجوب 
باشراف: محمد الجوهری 
سهير الصادفة 

محمد محمود آبوغدیر 
شکری محمد عیاد 
شکری محمد عیاد 
شکری محمد عیاد 

يسام ياسين رشيد 
هدى حسين 

محمد محمد الخطایی 
إمام عبد الفتاح إمام 
أحمد محمود 

وجيه سمعان عبد المسيح 
جلال البنا 

حصة إبراهيم المثيف 
محمد حمدی إبراهيم 
إمام عبد القتاح إمام 
سليم عبد الأمير حمدان 
مهمد يحيى 

ياسين طه حافظ 

فتحی العشری 

دسوقی سعید 

عبد الوهاب علوب 

إمام عبد الفتاح إمام 
محمد علاء الدين متصور 
يدر الديب 
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العمى رالبصيرة. مقالات في بلافة انتقد العاصر 
محاورات كونفوشيوس 

الكلام رأسمال وقصص أخرى 
سياحت نامه إبراهيم بك (جا) 
عامل النجم (رواية) 

مختارات من النقد الأنجلر-أمريكى الحديث 
شتاء 45 (رواية) 

اللة الأخيرة (رواية) 

سيرة الفاروق 

الاتصال الجماهيرى 

تاريخ يهود مصر فى الفترة المثمانية 
ضحايا التنمية المقاومة والبدائل 
الجانب الدينى للفلسفة 

تاريخ النقد الادیی الحديث (ج:) 
الشعر والشاعرية 

تاريخ نقد العهد القديم 

الجينات والشعوب واللغات 
الهيولية تصنع علمًا جديدًا 

ليل آفریقی (رواية) 

شخصية العربى فى السرح الإسرائيلى 
السرد والمسرح 

مثنويات حكيم سنائى (شعر) 
فردینان دوسوسیر 

قصص الأمير مرزیان على لسان الحیوان 
مصر منذ قدوم تابلیون حتی رحبل عبماتناصر 
قواعد جديدة للمنهج في عم الاجتماع 
سیاحت نامه إبراهيم بك (ج؟) 
جوانب آخری من حياتهم 
مسرحيتان طليعيتان 

لعبة الحجلة (رواية) 

بقايا الوم (رواية) 

الهيولية فى الكون 

شعرية كفافي 

فرانز كافكا 

العلم في مجتمع حر 

دمار يوغسلافيا 

حكاية غريق (رواية) 

أرض المساء وقصائد أخرى 


يول دى مان 

كونفوشيوس 

الحاج أبو بكر إمام وآخرون 
زین العابدين المراغى 

بيتر أبراهامز 

مجموعة من النقاد 
إسماعيل فصیح 

فالنتين راسبوتين 

شمس العلماء شبلی التعمانی 
إدوين إمرى وآخرون 

يعقوب لانداو 

جیرمی سييروك 

جوزایا رويس 

رينيه ويليك 

ألملاف حسين حالی 

زالمان شازار 

لویجی لوقا كافاللى- سفورزا 
رامون خوتاسندير 

دان أوريان 

مجموعة من ال مؤلفين 

سنائى الغزنوى 

جوناثان كللر 

مرزبان بن رستم بن شروين 
ریمون فلاور 

أنتونى جیدنز 

زين العابدین الراخی 
مجموعة من المؤلفين 
صمویل بیکیت وهارولد بینتر 
خولیو کورتاثان 

کازو ایشجورو 

باری بارکر 

جریجوری جوزدائيس 
رونالد جرای 

پاول فیرابند 

برانکا ماجاس 

جایربیل جارثيا مارکیث 
ديفيد هربت لورانس 


سعید الغانمی 

محسن سید فرجانی 
مصطفی حجازی السید 
محمود علاوی 

محمد عبد الواحد محمد 
ماهر شفیق فرید 

محمد علاء الدين منصور 
آشرف الصیا غ 

جلال السعید الحفناوی 
ابراهیم سلامة ابراهیم 
جمال أحمد الرفاعی وأحمد عبد اقطیف حماد 
آحمد الاتصاری 

مجاهد عبد المنعم مجاهد 
جلال السعید الحقناوی 
أحمد هویدی 

آحمد مستجیر 

على یوسف على 

محمد أيو الفطا 

محمد أحمد صالح 
أشرف الصباغ 

يوسف عبد الفتاح فرج 
محمود حمدى عبد الفنی 
يوسف عبدالفتاح قرع 
سيد أحمد على الناصرى 
محمد محيى الدين 
محمود علاوی 

آشرف الصباغ 

تادية البنهاوی 

على ابراهیم منوفی 
طلعت الشایب 

على يوسف على 

رفعت سلام 

السيد محمد نفادی 

منى عبدالظاهر آیراهیم 
السيد عبدالظاهر السيد 
طاهر محمد على البريرى 


المسرح الإسبائى فى القرن السابع عشر 
علم الجمالية وعلم اجتماع الفن 
مأزق البطل الوحيد 

عن الذباب والقئران والبشر 
الدرافيل أو الجيل الجديد (مسرحية) 
ما بعد العلومات 

فكرة الاضمحلال فى التاریخ الفربی 
الإسلام فى السودان 

ديوان شمس تيريزى (ج١)‏ 
الولاية 

مصر أرض الوادی 

العولة والتحریر 

العریی فى الادب الاسرائیلی 
الاسلام والغرب وإمكانية الحوار 
فى انتظار البراپرة (روایة) 

سبعة أنماط من الفموض 

تاريخ إسبانبا الإسلامية (مج۱) 
الفليان (روایة) 

نساء مقاتلات 

مختارات قصصية 

الثقافة الجماهيرية والحداثة فى مصر 
حقول عدن الخضراء (مسرحیة) 
لفة اتمزق (شعر) 

علم اجتماع العلوم 

موسوعة علم الاجتماع (ج؟) 
رائدات الحركة النسوية المصرية 
تاريخ مصر الفاطمية 

أقدم لك: الفلسفة 

أقدم لك: أقلاطون 

أقدم لك: ديكارت 

تاريخ الفلسفة المديثة 

الفجر 

مختارات من الشعر الأرمنى عبر العصور 
موسوعة عم الاجتماع (ج؟) 
رحلة فى فكر زكى تجیپ محمود 
مديئة المعجزات (رواية) 

الكشف عن حافة الزمن 

إيداعات شعرية مترجمة 


خوسيه ماريا ديث بورکی 
جانيت وولف 

نورمان كيجان 

فرانسواز جاكوب 

خایمی سالوم بيدال 

توم سئونیر 

آرثر هیرمان 

ج. سینسر تریمنجهام 
مولانا جلال الدين الرومی 
میشیل شودکیفیتش 
رويين فيدين 

تقرير لمنظمة الأنكتاد 
جيلا رامراز - رایوخ 
کای حافظ 

ج ۰م. کوتزی 

وليام إمبسون 

ليفى بروفتسال 

لاورا اسکیییل 

إليزابيتا أديس وآخرون 
جايرييل جارثيا ماركيث 
والتر أرمبرست 

أنطونيى جالا 

دراجو شتامبوك 

جوردون مارشال 

مارجى بدران 

ل. آ. سیمیتوفا 

دیف روینسون وجودی جروفز 
ديف روينسون وجودی جروفز 
دیف روینسون وکریس جارات 
وليم کلی رايت 

سير أنجوس فريزر 
جوردون مارشال 

زكى نجیب محمود 
ادواردو مندوثا 


هوراس وشلی 


السید عیدالظاهر عبدالله 
ماری تبریز عبدالسیح وخالد حسن 
أمير إبراهيم العمری 
مصطفی إيراهيم قهمى 
جمال عبدالرحمن 
مصطفی إيراهيم فیمی 
طلفت الشایب 

فاد محمد عکود 

إبراهيم الدسوقی شتا 
آحمد الطیب 

عنايات حسين طلعت 
پاسر محمد جادالله وعریی مديولى أحمد 
نادية سليمان حافظ وإيهاب صلاح فايق 
صلاح محجوب إدريس 
ايتسام عبدالله 

صبری محمد حسن 
باشراف: صلاح فضل 
نادية جمال الدین محمد 
توفیق علی منصور 

على ابراهیم متوفی 
محمد طارق الشرقاوی 
عبد اللطیف عبداللیم 
رفعت سلام 

ماجدة محسن أبائلة 
باشراف: محمد الجوهرى 
على بدران 

حسن بیومی 

إمام عبد الفتاح إمام 
إمام عبد الفتاح إمام 
إمام عبد الفتاح إمام 
محمود سيد أحمد 

عبادة كُميلة 

فاروجان کازانجیان 
باشراف: محمد الجوهری 
إمام عبد الفتاح إمام 
محمد آیو العطا 

على يوسف على 


لويس عوضس 


روايات مترجمة 

مدير المدرسة (رواية) 

فن الرواية 

ديوان شمس تبريزى (ج") 

وسط الجزيرة العربية وشرقها (ج١)‏ 
وسط الجزير العربية وشرقها (ج۲) 
الحضارة الفربیة: الفكرة والتاریخ 
الأديرة الاثرية فى مصر 

الأصرل الاجشماعية والثقافية لمركة عرئبي في مسر 
السيدة باربارا (رواية) 

جد س إليوت شامرا وناقدا وكائبًا مسرحّ 
فنون السينما 

الچینات والصراع من أجل الحياة 
البدايات 

الحرب الباردة الثقافية 

الأم والنصيب وقصص أخرى 
الفردوس الاعلى (رواية) 

طبيعة العلم غير الطبيعية 

السهل يحترق وقصص أخرى 
هرقل مجنونًا (مسرحية) 

رحلة خواجة حسن نظامى الدهلوى 
سياحت نامه إبراهيم بك (ج؟) 
الثقافة والعولة والنظام العالمى 
الفن الروائى 

ديران منوجهرى الدامقانی 

علم اللفة والترجمة 

تریغ المسرح الإسباني فى القرن المشرين (جا) 
تاريخ المسرح الإسبانى فى القرن المشرين (جا) 
مقدمة للادب العربى 

فن الشعر 

سلطان الاسطورة 

مكيث (مسرحية) 

فن النحو يين اليونانية والسريانية 
ملساة العبيد وقصص أخرى ' 
ثورة فى التكتولوجيا الحيوية 
الوا یتیس في لب الالجليزي واكرقس (نها) 
لایر برومتييص فى این ال نجلیزی راتقرفسی (سع؟). 
أقدم لك: فنجنشتين 


أوسكار وايلد وصمويل جونسون 
جلال آل أحمد 

ميلان كونديرا 

مولانا جلال الدين الرومی 
ولیم چیفور بالبریف 

ولیم چیفور یالجریف 
توماس سی. باترسون 
سی. سبی. والترز 

جوان کول 

رومولو جاییجوس 
مجموعة من النقاد 
مجموعة من المؤلفين 
براین فورد 

إسحاق علیموف 

شس. سوتدرز 

بریم شند وأخرون 

عبد الحلیم شرر 

لويس ووليرت 

خوان رولفو 

يوريبيديس 

حسن نظامى اندهلوی 
زين العابدين المراغى 
أنتونى كنج 

ديفيد لودج 

أبى نجم أحمد بن قوص 
جورج مونان 

فرانشسكر رويس رامون 
فرانشسکو رويس رامون 
روجر الن 

بوالو 

جوزیف کامیل وییل موریز 
ولیم شکسبیر 

دیونیسیوس ثراکس ویوسف الأهوازی 
جين مارکس 

لويس عوص 

لويس عوض 

جون هیتون وجودى جروفز 


لويس عوض 

عادل عبدالنعم على 

بدر الدين عرودکی 
إبراهيم الاسوقی شتا 
صبری محمد حسن 
صبری محمد حسن 
شوقی جلال 

ابراهیم سلامة ابراهیم 
عنان الشهاوی 

محمود على مکی 

ماهر شفیق فرید 
عبدالقادر التلمسانی 
آحمد فوزی 

ظریف عیدالله 

طلعت الشایپ 

سمير عبدالحمید إبراهيم 
جلال الحفتاوی 

سمير حنا صادق 

على عيد الروف الیمبی 
أحمد عتمان 

سمير عبد الحميد إبراهيم 
محمود علاوى 

محمد يحيى وآخرون 
ماهر الیطوملی 

محمد نور الدين عبدالنعم 
أحمد زكريا ایراهیم 
السيد عبد الظاهر 

السيد عبد الظاهر 

مجدى توفيق وأخرون 
رجاء ياقوت 

بدر الديب 

محمد مصطفی بدوی 
ماجدة محمد آنور 
مصطفی حجازی السید 
هاشم آحمد محمد 

جمال الجزبری ويهاء جاهين و(یزابیل كمال 
جمال الجزيرى و محمد الجندى 
إمام عبد الفتاح إمام 


أقدم لك: بوذا 

أقدم لك: ماركس 

الجلد (رواية) 

الحماسة: النقد الكانطى للتاريخ 
أقدم لك: الشعور 

أقدم لك: علم الوراثة 

أقدم لك: الذهن والمخ 

أقدم لك: يونج 

مقال فى المنهج الفلسفى 

ددح الشعب الأسود 

أمثال قلسطينية (شعر) 

مارسيل دوشامب: الفن كعدم 
جرامشى فى العالم العريى 
محاكمة سقراط 

بلا غد 

الأب الروسی فى السنوات المشر الاخيرة 
صور دريدا 

لمعة السراج لحضرة التاج 

تاريخ إسبانيا الإسلامية (مج؟. جا) 
وجهات نظر حديثة فى تاريخ الفن الغربی 
فن الساتورا 

اللب بالنار (رواية) 

عالم الأثار (رواية) 

المعرفة والصلحة 

مختارات شعرية مترجمة (ج١)‏ 
يوسف وزليخا (شعر) 

رسائل عيد الميلاد (شعر) 

كل شىء عن التمثيل الصامت 
عندما جاه السردين وقصص آخری 
شهر العسل وقصص أخرى 
الإسلام فى بريطانيا من ۱۱۸۵-۱۰۰۸ 
لقطات من المستقبل 

عصر الشك: دراسات عن الرواية 
متون الأهرام 

فلسفة الولاء 

نظظرات حائرة وقصص أخرى 
تاريخ الاب فی إيران (ج5) 
اضطراب فى الشرق الأوسط 


جين هوب وبورن فان لون 
ريوس 

كروزيو مالابارته 

جان فرانسوا ليوتار 
ديفيد بابينو وهوارد سلينا 


ستيف جونز ویورین فان لو 
آنجوس جیلاتی وأوسکار زاریت 
ماجی هاید ومایکل ماکچنس 
دج کرلنجوود 

ولیم دیبویس 

خاییر بیان 

جانیس مينيك 

میشیل بروندینو والطاهر لبیب 
آی. ف. ستون 


س. شير لایموفا- س. زنیکین 
مجموعة من الزلفن 


جایتری اسبیفاك وکرستوفر نوریس 


مژلف مجهول 

لیفی برو فتسال 
دبليو بوجین کلینباور 
تراث يونانى قدیم 
شر ف أسدى 

فيليب بوسان 


يورجين هابرماس 


۳۳ 


نحبه 


نور الدين عبد الرحمن الجامی 
تد هیوز 

مارفن شبرد 

ستیفن جراى 

تبیل مطر 

آرثر کلارك 

ناتالی ساروت 

تصوص مصرية قديمة 

چوزایا رويس 

إدوارد براون " 
بیرش بیریروجاو 


إمام عبد الفتاح إمام 
إمام عبد الفتاح إمام 
صلاح عبد الصبور 
محمود مکی 

ممدوج عبد النعم 
جمال الجزیری 

محیی الدین مزيد 
فاطمة اسماعیل 

أسعد حلیم 

محمد عبدالله الجعیدی 
هویدا السیاعی 
کامیلیا صبحی 
آشرف الصبا غ 
آشرف الصباغ 

حسام تايل 

محمد علاء الدين منصور 
بإشراف: صلاح فضل 
خالد مفلح حمزة 

هانم محمد فوزى 
محمود علاوی 
کرستین پوسف 

حسن صقر 

توفیق على منصور 
عبد العزیز بقوش 
محمد عيد ابراهیم 
سامی صلاح 

سامية دياب 

على إبراهيم منوفی 
بكر عباس 

مصطفى إبراهيم فهمی 
فتحى العشرى 

حسن صاير 

أحمد الاتصاری 

جلال الحفناوی 

محمد علاء الدين منصور 


قصائد من رلکه (شعر) 
سلامان وأبسال (شعر) 


العالم البرجوازى الزائل (رواية) 


الموت فى الشمس (رواية) 
الركض خلف الزمان (شعر) 
سحر مصر 

الصبية الطائشون (رواية) 


النصرفة الأرلون فى الانب الترکی (جا) 


دليل القارئ إلى الثقافة الجادة 
بانوراما الحياة السياحية 
مبادئ المنطق 

قصائد من كفافيس 


الفن الإسلامى فى لس الزخرفة الهندسية 
الفن الإسلامي في الأندلس: الزخرفة النبائية 
التيارات السياسية فى إيران العاصرة 


الميراث الر 

متون هرمس 

أمثال الهرسا العامية 
محاورة بارمنیدس 
أنثرويولوجِيا اللغة 
التصحر: التهديد والمجابهة 
تفميذ بابنبرج (رواية) 
حركات التحرير الأفريقية 
حداثة شكسيير 

سام باریس (شعر) 
نساء يركضن مع الذئاب 
القلم الجرىء 


المسطلح السردی: معجم مصطلحات 


المرأة فى أدب نجیب محفوظ 


الفن والحياة فى مصر الفرعونية 
المنصوفة الأولون فى الأدب الثركي (+>۲) 


عاش الشباب (رواية) 
كيف تعد رسالة دكتوراه 
اليوم السادس (رواية) 
الخلود (رواية) 


الفضب وأحلام السنين (مسرحيات) 


تاريخ الادب فى إيران (ج4) 
الساقر (شعر) 


راينر ماريا رلكه 

نور الدين عبدالرحمن الجامی 
نأدين جورديمر 

بيتر بالانجيو 

بونه ندانی 

رشاد رشدى 

جان كوكتو 

محمد فؤاد کوبریلی 
آرثر والدهورن وآخرون 
مجموعة من المؤلفين 
جوزايا رويس 
قسطنطين كفافيس 
باسيليو بایون مالدرنادو 
باسیلیو بابون مالدرنانو 
حجت مرتجی 

بول سالم 

تيموثى فريك وبیتر غاندی 
آفلاطون 

آندریه جاکوپ ونویلا بارکان 
آلان جریتجر 

هاینرش شبورل 
ریتشارد جیبسون 
إسماميل سراج الدین 
شارل بودلیر 

کلاریسا بنکولا 
مجموعة من الؤلقين 
جیرالد برنس 

قوزية الشماوی 

كليرلا لويت 

محمد فؤاد کوبریلی 
وائغ مينغ 

آومبرتو إيكو 

أندريه شدید 

ميلان كونديرا 

جان أنوى وأخرون 
إدوارد براون 

محمد إقبال 


حسن جلمی 

عبد العزیز بقوش 
سمیر عبد ريه 

سسمير عبد ريه 

يوسف عبد الفتاح فرج 
جمال الجزيرى 

بكر الحلو 

عبدالله أحمد إبرأهيم 
أحمد عمر شاهين 


ليلى الشربينى 
عاطف معتمد وآمال شاور 
سید أحمد فتح الله 
صبری محمد حسن 
نجلاء أبو عجاج 

محمد أحمد حمد 
مصطفی محمود محمد 
البراق عبدالهادی رضا 
عابد خزندار 

فوزية العشماوی 

فاطمة عبدالله محمود 
عبدالله أحمد ابراهیم 
وحيد السعيد عبدالحميد 
على إبراهيم منوفی 
حمادة إبراهيم 

خالد أيو اليزيد 

إدوار الخراط 

محمد علاء الدين متصور 
يوسف عبدالفتاح فرج 
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ملك فى الحديقة (رواية) 
حديث عن الخسارة 
أساسيات اللفة 

تاريخ طبرستان 

هدية الحجاز (شعر) 


القصص التى يحكيها الاطفال 


مشترى العشق (رواية) 


دفاعا عن التاريخ الأدبى النسوی 


أغنيات وسوناتات (شعر) 


مواعظ سعدى الشيرازى (شعر) 


تفاهم وقصص أخرى 
الأرشيفات والدن الکیری 
الحافلة الليلكية (روایة) 
مقامات ورسائل أندلسية 
فى قلب الشرق 


القوى الأربع الاساسية فى الكون 


آلام سياوش (رواية) 
السافاك 


مومو (رواية) 
أقدم لك: علم الرياضيات 
أقدم لك: ستيفن هوكنع 


رية المطر الابس تصن الناس (روايتان) 


تعويذة المسى 
إيزابيل (رواية) 


المستعريون الإسبان فى القرن ۱٩‏ 
لادپ الإسياتى المعاصر باقلام كتايه 


انتصار السعادة 
خلاصة القرن 
همس من الماضى 


تاريخ إسبانيا الإصلامية (مج؟, ج؟) 


أغنيات المنفى (شعر) 
الجمهورية العالية للآداب 
صورة کوکب (مسرحية) 


سنیل باث 
جونتر جراس 

ر. ل. تراسك 

بهاء الدين محمد إسقنديار 
عحمد إقبال 

سوزان إنجيل 

محمد على بهزادراد 
جانيت تود 

جون دن 

سعدی الشيرازى 


جيه 


إم. فى. رويرتس 
فرناتدو دی لاجرانجا 
ندوة لويس ماسینیون 
بول دیفیز 

إسماعيل فصيح 

تقی نجارى راد 
لورانس جين وكيتى شين 
فيليب تودى وهوارد ربد 


ديفيد ميروفتش وآلن كوركس 


ميشائيل إنده 
زياودن ساردر وآخرون 


ج. ب. ماك إيفوى وأوسكار زاریت 


تودور شتورم وجوتفرد کولر 
ديفيد إيرام 

آتدریه جيد 

مانويلا مانتاناريس 
مجمومة من المؤلفين 
جوان فوتشركنج 
برتراند راسل 
كارل يوير 

جينيفر أكرمان 
لیفی پروفنسال 
ناظم حکمت 
باسکال کازانوفا 
فريدريش دورینمات 


مبادی النقد الأدبى والعلم والشعر أ. أ. رتشاردز 
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جمال عيدالرحمن 
شيرين عبدالسلام 

رائيا إبراهيم یوسف 
أحمد محمد ثادى 

سمير عبدالحميد إبراهيم 
إيزابيل كمال 

يوسف عبدالفتاح فرج 
ريهام حسين إبراهيم 
بهاء جاهين 

محمد علاء الدين منصور 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
عثمان مصطفی عثمان 
متى الدروبى 

عبداللطيف عبدالحليم 
زينب محمود الخضيرى 


'. سليم عبد الأمير حمدان 


محمود علاوى 

إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالقتاج إمام 
باهر الجوهری 
ممدوح عبد المنعم 
ممدوح عيدا لئعم 
عماد حسن بكر 
ظبية خميس 

حمادة ایراهیم 
جمال عبد الرحمن 
طلعت شاهين 

عنان الشهاوى 
إلهامى عمارة 
الزواوى بفورة 

أحمد مستجير 
بإشراف: صلاح فضل 
محمد البخاری 

آمل الصبان 

أحمد كامل عي دالرحيم 
محمد مصطقی پدوی 


تاريخ النقد الادبی الحديث (جه) 
سياسات الزمر العامة فى مصر المثمانية 
العصر الذهبى للإسكندرية 

مکرو ميجاس (قصة فلسقية) 
الولاء والقيادة قى الجتمع الإسلاسي الاول 
رحلة لاستكشاف أفريقيا (جا) 
إسرانات الرجل الطيف 

لوائح الحق ولوامع العشق (شهر) 
من طاووس إلى فرح 

الخفافیش وقصص أخرى 
بانديراس الطاغية (رواية) 
الخزانة الخفية 

أقدم لك: هيجل 

أقدم لك: كائط 

أقدم لك: فوكو 

أقدم لك: ماكياثللى 

أقدم لك: جويس 

أقدم لك: الرومانسية 

توجهات ما بعد الحدائة 

تاريخ الفلسفة (مج١)‏ 

رحالة هندى فى بلا الشرق العربی 
يطلات وضحايا 

موت الرابی (رواية) 

قواعد اللهجات العربية الحديثة 
رب الأشياء الصغيرة (رواية) 
حتشیسوت: المرأة الفرعونية 

اللفة العربية: تاريشها ومستوياتها رتقيرها 
أمريكا اللاتينية: الثقافات القديمة 
حول وزن الشعر 

التحالف الاسود 

أقدم لك: نظرية الكم 

أقدم لك: عم نفس التطور 

أقدم لك: الحركة النسوية 

أقدم لك: ما بعد الحركة النسوية 
أقدم لك: الفلسفة الشرقية 

أقدم لك: لينين والثورة الروسية 
القاهرة: إقامة مدينة حديثة 
خمسون عاما من السيتما الفرنسية 


رينيه ويليك 

جين هائوای 

جون مارلو 

فولتير 

روى متحدة 

ثلاثة من الرحالة 

ثور الدين عبدالرحمن الجامی 
محمود طلوعی 

بای إنكلان 

محمد هوك بن داود خان 
ليود سینسر وأندزجى كروز 
كرستوفر وانت وآندزجی کلیموفسکی 
كريس هوروكس وزوران جفتيك 
باتريك كيرى وأوسكار زاريت 
ديفيد نوريس وكارل فلنت 
دونكان هيث وجودى بورهام 
نيكولاس زربرج 

فردريك كويلستون 

شبلی التعماني 

إيمان ضياء الدين بيبرس 
صدر الدين عينى 

کرستن بروستاد 

آرونداتی روی 

فوزية أسعد 

كيس فرستیغ 

لاوریت سیچورنه 

پرویز ناتل خانلری 


أشرف کیلانی 

عبدالله عبدالرازق ابراهیم 
وحید النقاش 

محمد علاء الدین منصور 
محمود علاری 

محمد علاء الذين منصور وعبد المفيظ بعقوپ 
ثريا شلبی 

محمد آمان صافی 

إمام عبدالفتاح إمام 

إمام عبدالفتاح إمام 

إمام عبد!لفتاح إمام 

إمام عبدالفتاح إمام 

حمدى الچابری 

عصام حجازى 

ناجى رشوان 

إمام عبدالفتاح إمام 

جلال الحفناری 

عايدة سيف الدولة 

محمد علاء الدين منصور وعبد الحفيظ يعقوب 
محمد طارق الشرقاوى 

ماهر جویجاتی 

محمد طارق الشرقاوى 

صالح علمانی 


محمد محمد يونس 


الكسندر گوکبرن وجیفری سانت کلیر أحمد محمود 


ج. ب. ماك إيثوى وأوسكار زاریت 
ديلان ایلانز وأوسكار زاريت 
صوفيا فوكا وريبيكا رايت 
ريتشارد آوزبورن ويورن فان لون 
ريتشارد ابجینانزی وأوسكار زاريت 
جان لوك آرنو 

رینبه بریدال 


ممدوج عبدالنعم 

ممدوح عبدا متعم 

جمال الجزيرى 

جمال الجزيرى 

إمام عبد الفتاح إمام 
محيى الدين مزيد 

حليم ملوسون وفزاد الدهان 
سوزان خلیل 
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تاريخ الفلسفة الحديثة (مجه) 
لاتنستى (رواية) 

النساء فى الفكر السياسى القريى 
الوریسکیون الأندلسيون 


نحو مفهوم لافتصاديات الواره الطبيعية 


آقدم لك: الفاشية والنازية 

أقدم لك: لكان 

طه حسين من الأزفر إلى السوريون 
الدولة المارقة 

ديمقراطية للقلة 

قصص اليهود 

حكايات حب ویطولات فرعونية 


التفكير السياسى والنظرة السياسية 


روح الفلسفة الحديثة 

جلال اللوك 

الأراضى والجودة البيئية 

رحلة لاستكشاف أفريقيا (ج5) 
دون كيخوتى (القسم الأول) 
دون كيخوتى (القسم الثانی) 
الأدب والنسوية 


صوت مصر: أم كلثوم 


أرخى الحيايب بعيدة: بيرم التونسی 
تاريخ الصين منذ ما لبل الگریخ حش الفرنالمشرین 


الصين والولايات المتحدة 
المقهى (مسرحية) 
تساى ون جى (مسرحية) 


بردة النبى 


موسومة الاساطير والرموز الفرعونية 


النسوية وما بعد النسوية 
جمالية التلقى 

التوية (رواية) 

الذاكرة الحضارية 


الرحلة الهندية إلى الجزيرة العربية 


الحب الذى كان وقصائد آخری 
هسرل: النلسفة علمًا دتیقا 
أسمار البيقاء 


نصوص قصصية من رون الب اريف 
محمد على مؤسس مصر الحديثة 


فردريك کوبلستون 

مریم جعفری 

سوزان موللر وکین 
مرئیدیس خارثيا أرينال 

توم تيتنيرج 

ستوارت هود وليتزا جانستز 
داريان ليدر وجودى جروفز 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
ويليام بلوم 

مايكل بارنتى 

لويس جتزييرج 

قيولين فانويك 

ستيفين ديلو 

جوزايا رويس 

نصوص حبشية قديمة 
جارى م. بیرزنسکی وأخرون 
ثلاثة من الرحالة 

میجیل دی ثریانتس سابيدرا 
میجیل دی ثربانتس سابیدرا 
يام موريس 

فرجينيا دانیلسرن 

ماريلين بوث 

هيلدا هوخام 

ليوشيه شنج و لى شى دونج 


رقيع الدين مراد أبادى 


إدموند سبرل 
محمد قادری 
تخبة 


جی فارجيت 


ححمود سید أحمد 

هویدا عزت محمد 

إمام عبدالفتاح إمام 
جمال عبد الرحمن 

جلال البنا 

إمام عبدالفتاح |مام 
إمام عبدالفتاح إمام 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
كمال السيد 

حصة إبراهيم المنيف 
جمال الرفاعى 

فاطمه عيد الله 

ربيع وهبة 

أحمد الأتصاری 

مجدى عبدالرازق 

محمد السيد الننة 

عبد الله عبد الرازق إبراهيم 
سليمان العطار 

سليمان العطار 

سمهام عیدالسلام 

عادل هلال عتاتی 

سحر توفیق 

أشرف کیلانی 

عبد العزیز حمدی 

عيد العزیز حمدی 

عبد العزیز حمدی 
رضوان السید 

فاطمة عبد الله 

أحمد الشامی 

رشيد بتحدو 

سمير عبدالحميد إبراهيم 
عبدالحليم عبدالغنى رجب 
سمير عیدالحمید إبراهيم 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
محمود رجب 

عبد الوهاب علوب 

سمير عبد ربه 

محمد رفحت عواد 


خطابات إلى طالب الصوتيات 
كتاب الموتى: الخروج فى النهار 
آللویی 

الحکم والسياسة فى أفريقيا (جبا) 
العلمانية ولنو عوالدولة فى الشرق الاوسط 
النساء والنوع فى الشرق الاوسط الحديث 
تقاطعات: الامة والمجتمع والنوع 
فى طفولتی: دراسة فى السبرة الذاتية العربية 
تاريخ النساء فى الغرب (ج١)‏ 
أصوات بديلة 

مختارات من الشمر الفارسى الحديث 
كتابات أساسية (جا) 

كتابات آساسية (ج؟) 

ربما كان قدیسا (رواية) 

سيدة الماضى الجميل (مسرحية) 
المولوية بعد جلال الدين الرومی 
الفقر والإحسان فى عصر صلاطين المماليك 
الارملة الماكرة (مسرحية) 

كوكب مرقع (رواية) 

كتابة النقد السيتمائى 

العلم الجسور 

مدخل إلى النظرية الآدبية 

من التقلید إلى ما بعد الحداثة 
إرادة الإنسان فى علاج الإدمان 
نقش على الماء وقصص أخرى 
استكشاف الارض والكون 
معاضرات فى المثالية الحديثة 
الولع الفرتسى بعصر من الحلم إلى المشروع 
قاموس تراجم مصر الحديثة 
إسبانيا فى تاريخها 

الفن الطلیطلی الإسلامى والمدجن 
الك لير (مسرحیة) 

موسم صيد فى بيروت وقصص أخرى 
أقدم لك: السياسة البيئية 

أقدم لك: کانکا 

أقدم لك: تروتسكى والماركسية 
بدائع العلامة إقبال فى شعره الأردى 
مدخل عام إلى فهم النخلريات التراثية 


هارولد بالمر 

نصوص مصرية قديمة 
إدوارد تيفان 

إكوادو باتولی 

نادية العلى 

جوديث تاكر ومارجريت مريودز 
مجموعة من الولفین 
تيتز رورکی 

أرثر جولد هامر 
مجموعة من المؤلفين 
نخبة من الشعراء 
مارتن هايدجر 

مارتن فایدجر 

أن تيلر 

عيدالياقى جلبنارلی 
آدم صيرة 

کارلو جولدونی 

أن تیار 

تيموثى کوریجان 

تيد آنتون 

جونثان كولر 

فدوى مالطى دوجلاس 
أرنولد واشنطون ودونا ياوندى 
إسحق عظیموف 

جوزایا رويس 

أحمد يوسف 

أرثر جولد سميث 

أميركو كاسترو 

باسیلیو بابرن مالدونادو 
وليم شکسبیر 

دنيس جونسون 

ستیفن کرول وولیم رانکین 
ديفيد زین میروفتس وروبرت كرمب 
طارق على وفل إيفانز 
و 


محمد صالح الضالع 
شريف الصیفی 

حسن عيد ربه المصرى 
مجموعة من المترجمين 
مصطفی رياض 

أحمد على بدوى 

فيصل بن خضراء 

طلعت الشايب 

سحر فراج 

هالة كمال 

محمد نور الدين عیدالنعم 
إسماعيل المصدق 
إسماعيل المصدق 
عبدالحميد فهمی الجمال 
شوقی فهيم 

عبدالله آحمد ابراهیم 
قاسم عیده قاسم 
عیدالرازق عيد 

عبدالحميد فهمی الجمال 
چمال عبد الناصر 
مصطفی ایراهیم فهمی 
مصطفی بیومی عبد السلام 
قدوی مالطی دوجلاس 
صبری محمد حسن 
سمیر عبد الحمید إبراهيم 
هاشم أحمد محمد 

أحمد الاتساری 

أمل الصبان 

عبدالوهاب بكر 

على ابراهیم منوقى 

على إبراهيم متوقي 
محمد مصطقى بدوى 
نادية رقعت 

محيى الدين مزید 

جمال الجزيرى 

جمال الجزیری 

حازم محفوظ وحسين نجيب الصری 
عمر الفاروق عمر 


ما الذى حدث فى حَدّث»٠‏ ۱۱ سبتمبر؟ 
الفامز والستشرق 

تعلم الفة الثانية 

الإسلاميون الجزاثریون 

مخزن الاسرار (شهر) 

الثقافات وقیم التقدم 

للحب والحرية (شعر) 

نس والآخر فى قصص يوسف الشارنی 
خمس مسرحيات قصيرة 

توجهات بريطانية - شرقية 

هى تتخيل وهلاوس أخرى 

قصس مختارة من الأدب اليونانى الحديث 
أقدم لك: السياسة الامريكية 

أقدم لك: ميلانى كلاين 

يا له من سياق محموم 

ريعرس 

أقدم لك: بارت 

أقدم لك: علم الاجتماع 

أقدم لك: علم العلامات 

أقدم لك: شكسبير 

الوسیقی والعولة 

قصص مثالية 

مدخل للشعر الفرتسى الحديث وا معاصر 
مصر فى عهد محمد على 
الإستراتيجية المريكية تن الحادى والشرين 
أقدم لك: جان بودريار 

أقدم لك: الماركيز دی ساد 

آقدم لك: الدراسات الثقافية 

ال ماس الزائف (رواية) 

صلصلة الجرس (شعر) 

جناح جبريل (شعر) 

بلابين ويلايين 

ورود الغریف (مسرحية) 

عش الفریب (مسرحیة) 

الشرق الاوسط العاصر 

تاريخ أورويا فى العصور الوسطی 
الوطن الغتصب 

الأصولى فى الرواية 


چال دريدا 

هنری لورنس 

سوزان جاس 

سیفرین لابا 

نظامی الکنجوی 

صمویل هنتنجتون ولورانس هاریزون 
کیت دانیلر 

کاریل تشرشل 

السير رونالد ستورس 

خوان خوسیه میاس 

باتريك بروجان وکریس جرات 
روبرت هنشل وآخرون 
فرانسیس کريك 

ت. ب. وایزمان 

فیلیب تودی وآن کورس 
ریتشارد آوزبرن وبورن قان لون 
بول کویلی ولیتاجانز 

تيك جروم وییرد 

سایمون ماندی 

میجیل دی ثرباتتس 

داتیال لوفرس 

عفاف لطقی السید مارسوه 
أناتولى أوتكين 

كريس هوروكس وزوران جيفتك 
ستوارت هود وجراهام كرولى 
زيودين ساردارويورين ان لرن 
تشا تشاجى 

محمد إقبال 

محمد إقيال 

کارل ساجان--* 

خائینتو بینابینتی 

خائینتو بینابینتی 

دییورا ج. جیرنر 

موريس بيشوب 

مايكل رايس 

عبد السلام حيدر 


بشير السباعى 

محمد طارق الشرقاوى 
حمادة إبراهيم 
عبدالعزيز بقوش 
شوقى جلال 

عیدالنفار مكاوى 

محمد الحديدى 

محسن مصیلحی 
روف عباس 

مروة رق 

وقاء عبدالقادر 

حمدی الجابری 

عزت عامر 

توفیق على منصور 
جمال الجزیری 

حمدی الجایری 

جمال الجزیری 

حمدی الچابری 

سمحة الخولی 

على عبد الروف البمبی 
رجاء ياقوت 

عبدالسمیع عمر زین الدين 
آنور محمد إبراهيم ومحمد نصرالدین الجبالی 
حمدی الجایری 

إمام عیدالفتاح إمام 
إمام عبدالقتاح إمام 
عبدالحى أحمد سالم 
جلال السعید الحفناری 
جلال السعید الحفناری 
عزت عامر 

صيرى محمدی التهامی 
صبری محمدی التهامی 
آحمد عیدالعمید آحمد 
على السید على 
إبراهيم سلامة إبراهيم 
عيد السلام حيدر 
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موقع الثقافة 
دول الخليج الفارسی 

تاريخ النقد الإسيانى المعاصر 
الطب فى زمن الفراعنة 

أقدم لك: فرويد 

مصر القديمة فى عيون الإيرانيين 
الاقتصاد السياسى العولة 

فكر ثربانتس 

مفامرات بينوكير 

الجماليات عند كيتس وهنت 
أقدم لك: تشومسكى 

دائرة المعارف الدولية (مج١)‏ 
الحمقى يموتون (رواية) 

مرايا على الذات (رواية) 
الجيران (رواية) 

سفر (رواية) 

الأمير احتجاب (رواية) 

السينا المربية والأفريقية 
تاريغ تطور الفكر الصيني 
أمنحوتب الثالث 

تمبكت العجبية (رواية) 

أساطير من الموروثات الشعييةالفتلندية 
الشاعر والمفكر 

الثورة الصرية (جا) 

قصائد ساحرة 

التلب السمين (قصة أطفال) 
المكم والسياسة فى أفريقيا (+۲) 
الصحة العقلية فى العالم 
مسلمو غرناطة 

مصر وکنعان وإسرائيل 

فلسفة الشرق . 

الإسلام فى التاريخ 

النسوية والواطنة 

ليوتار:نحو فلسفة ما بعد حدائية 
النتد الثقافى 

الكرارث الطبيعية (مج١)‏ 
مخاطر كوكينا الضطرب 

قصة البردى الپوناني في مصر 


هومي بابا 
سير رويرت هاى 
إيميليا دی ثوليتا 


برونو أليوا 


ريتشارد ابيجنانس وأسكار زارتی 


حسن بیرنیا 

أمريكو کاسترو 

كارلو كولودى 

أيومى ميزوكوشى 

چون ماهر وجودى جرونز 
جون فيزر ويول سيترجز 
ماريو بوزو 

هوشنك كلشيرى 

أحمد محمود 

محمود دولت آبادی 
هوشنك کلشیری 

لیزبیث مالکموس وروی آرمز 
مجموعة من الولفین 
أنييس كابرول 

هوراتيوس 

محمد صبری السوربوتی 
بول فالیری 

سوزانا تامارو - 

إكوادو بائولی 

روبرت دیجارلیه وآخرون 
خولیو کارویاروخا 

دونالد ریدفورد 

هرداد مهرین 

برنارد لويس 

ریان وت 

جيمس ولیامز 

ارش آیزایرجر 

باتريك ل. أبوت 

إرنست زیبروسکی (الصفیر) 


ریتشارد فاریس 


ثائر دیب 

يوسف الشارونی 

السيد عيد الظاهر 

كمال السید 

جنال الجزيرى 

علاء الدين السباعی 

آحمد محمود 

ناهد العشری محمد 
محمد قدری عمارة 

محمد إبراهيم وعصام عبد الر وف 
محیی الدین مزید 
باشراف: محمد فتحی عبدالهادی 
سلیم عبد الامیر حمدان 
سلیم عبد الامیر حمدان 
سلیم عبد الامیر حمدان 
سلیم عيد الامیر حمدان 
سلیم عبد الامیر حمدان 
سهام عبد السلام 
عبدالعزیز حمدی 

مافر چویجاتی 

عبدالله عبدالرازق إبراهيم 
محمود مهدی عبدالله 


على عبدالتواب على وصلاح رمضان السید 


مجدى عبدالحافظ وعلى كورخان 
بكر الحلو 

آمانی فوزی 

مجموعة من المترجمين 

إيهاب عبدالرحيم محمد 

جمال عيدالرحمن 

بیومی على قنديل 

محمود علاری 

مدحت طه 

أيمن بكر وسمر الشیشکلی 
ایمان عیدالعزیز 

وفاء ابراهیم ورمضان بسطاویسی 
توفیق على متصور 

مصطفی إبراهيم فهمی 

محمود ابراهیم السعدئی 
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قلب الجزيرة العربية (جا) 

قلب الجزيرة العربية (ج؟) 
الانتخاب الثقافى 

العمارة الدجنة 

النقد والأيديولوجية 

رسالة النفسية 

لسياحة والسياسة 

بيت الأقصر الكبير( رواية) 

عرض الاحدات الي وفعت فى سفداء من 1۹۹۷ إلى 1911 
سیر بیضاء 

الفولكرر والبحر 

نحو مفهوم لاقتصاديات الصحة 
مفاتيح أورشليم القدس 

السلام الصليبي 

الثوية المعير الحضارى 

أشعار من عالم اسمه الصين 
نوادر جحا الإيراتي 

أزمة العالم الحديث 

الجرح السرى 

مختارات شعرية مترجمة (+۲) 
حكايات إيرانية 

أصل الأنواع 

قرن آخر من الهيمنة الأمريكية 
سيرتى الذاتية 

مختارات من الشعر الأفريقى المعاصر 
المسلمون واليهود فى مملكة فالنسيا 
الحب وفنونه (شعر) 


مصر الخديوية 
الديمقراطية والشعر 
فندق الارق (شعر) 
الكسياد 

برتراندرسل (مختارات) 
أقدم لك: داروين والتطور 
سفرنامه حجاز (شعر) 
العلوم عند المسلمين 


هاری سینت فيلبي 
هاری سینت فیلبی 
جنر فوج 

رفائیل لويث جوثمان 
تیری ایجلتون 

فصل الله بن حامد الحسینی 
کولن مایکل هول 
فوزية آسعد 

رويرت يانج 

فوراس بيك 
تشارلز فيلبس 
ريمون استانبولی 
توماش ماستناك 


تشارلس داروين 
نيقولاس جويات 
أحمد يللو 
دولورس برامون 
روى ماكلويد وٍسمامیل سراج الدين 
جودة عبد الخالق 

جناب شهاب الدين 

ف. روبرت هنتر 

رویرت بن ورین 

تشارلز سيميك 

الأميرة أناكومنينا 

برتراند رسل 

جوناثان میلر وبورين فان لون 
عبد الماجد الدریابادی 

هوارد د تيرنر 


صبرى محمد حسن 
صبری محمد حسن 
شوقى جلال 

على إبراهيم منوفی 
فخرى صالح 

محمد محمد يوئس 
محمد فريد حجاپ 
منى قطان 

محمد رفعت عواد 
أحمد محمود 

أحمد محمود 

جلال الينا 

عايدة الباجوری 
بشير السباعى 

فؤاد عكود 

أمير نبيه وعبدالرحمن حجازی 
يوسف عبدالفتام 
عمر الفاروق عمر 
محمد پرادة 

توفیق على منصور 
عبد الوهاب علوب 
مجدى محمود اللیجی 
عزة الخمیسی 
صبری محمد حسن 
بإشراف: حسن طلب 
راتيا محمد 

حمادة إبراهيم 
مصطفی البهتساوی 
سمير کریم 

سامية محمد جلال 
يدر الرفاعی 

فؤاد عبد المطلب 
أحمد شافعی 

محمد قدرى عمارة 
ممدوح عيد الذهم 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
فتح الله الشيخ 


السياسة الخارجية الأمريكبة ومصادرها الااخلية 
قصة الثورة الإيرانية 

رسائل من مصر 

بورخيس 

الخوف وقصص خرافية أخرى 

الدولة والسلطة والسياسة فى الشرق الأوسط 
دیلیسپس الذى ۷ نعرفه 

ألهة مصر القديمة 

مدرسة الطفاة (مسرحية) 

أساطير شعبية من أوزيكستان (ج١)‏ 
أساطير وألهة 

خبز الشعب والارض الحمراء (مسرحيتان) 
محاكم التفتيش والموريسكيون 
حوارات مع خوان رامون خيمينيث 
قصائد من إسبانيا وأمريكا اللاتينية 
نافذة على أحدث العلوم 

روائع أندلسية إسلامية 

رحلة إلى الجذور 

امرأة عادية 

الرجل على الشاشة 

عرالم أخرى 

تطور الصورة الشعرية عند شكسبير 
الأزمة القادمة لعلم الاجتماع الفربی 
ثقافات العولة 

ثلاث مسرحيات 

أشعار جوستاف أدولقو 

قل لى كم مضى على رحيل القطار؟ 
مختارات من الشعر الفرنسي للاطفال 
ضرب الكليم (شعر) 

ديوان الإمام الخمینی 

آثينا السوداء (ج۲. مج١)‏ 

أثينا السوداء (ج۲. مج؟) 

تاريخ الأدب فى إيران (جا . مج١)‏ 
تاريخ الأدب فى إيران (ج١ ٠‏ مج؟) 


مختارات شعرية مترجمة (ج5) 
سنوات الطقولة (رواية) 


هل يوجد نص فى هذا الفصل؛ 
نجوم حظر التجوال الجدید (رواية) 


تشارلز كجلى ويوجين ويتكوف 
سيهر ذبيح 

بياتريث سارلو 

جی دی موياسان 

روجر آوین 

وثائق قديمة 

كلود ترونكر 

إيريش کستنر 

تصوص قديمة 

إيزابيل فرانکو 

الفونسو ساسترى 

مرئیدیس غارثيا أرينال 

خوان رامون خيمينيث 
ريتشارد فايفيلد 
داسو سالدییار 

ستیفن کوهان وانا رای هارك 

بول داقیز 

وولفجانج اتش کلیمن 

آللن چولدنر 

فريدريك چیمسون وماساو میوشی 
وول شوینکا 

جوستاف آدولفو بكر 

جيمس بولدوين 


محمد إقبال 

أية الله العظمى الخمينى 
مارتن برئال 

مارتن برنال , 

إدوارد جراتقيل براون 
إدوارد جراتقيل براون 
وليام شكسبير 

وول شوينكا 

ستائلى فش 


بن أوكرى 


عبد الوهاب علوب 

عبد الرهاب علوب 
فتحى العشرى 

سحر يوسف 

عيد الوهاب علوب 
آمل الصبان 

حسن نصر الدین 
سمير چریس 

عبد الرجمن الخمیسی 
حلیم طوسون ومحمود ماهر طه 
ممدوح الیستاوی 
خالد عباس 

صبری التهامی 
عیداللطیف عبدالحلیم 
هاشم أحمد محمد 
صبرى التهامی 
صبری التهامى 

أحمد شافعی 

عصام زكريا 


هاشم أحمد محمد 


جمال عبد الناصر ومدحث الجيار وجمال جاد الرب 


على ليلة 
ليلى الجبالى 

نسيم مجلى 

ماهر البطوطی 

على عبدالأمير صالح 

إبتهال سالم 

جلال المفناری 

محمد علاء الدین منصور 

بإشراف: محمود إبراهيم السعدنی 
باشراف: محمود إبراهيم السعدنی 
آحمد كمال الدین حلمی 

آحمد كمال الدين حلمی 

توفیق على منصور 

سمیر عبد ريه 

أحمد الشيمى 


صيرى محمد حسن 
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سكين واحد لكل رجل (رواية) 

الأعمال القصصية الكاملة (أنا كندا) (جا) 
الأصمال القصصية الكاملة (الصحراء) (ج+۲) 
امرأة محاربة (رواية) 

محبوية (رواية) 

الانفجارات الثلاثة العظمى 

الملف (مسرحية) 

محاكم التفتيش فى فرنسا 

آلبرت أينشتين: حياته وغرامياته 
أقدم لك: الوجودية 

أقدم لك: القتل الجماعى (المحرقة) 
أقدم لك: دريدا 

أقدم لك: 
أقدم لك: أرسطو 

أقدم لك: عصر التنویر 

أقدم لك: التحليل النفسى 

الكاتب وراقعه 

الذاكرة والحداثة 

الأمثال الفارسية 

تاريخ الدب فى إيران (ج۲) 

فيه ما فيه 

فضل الأنام من رسائل حجة الإسلام 
الشفرة الوراثية وكتاب التحولات 
أقدم لك: قالتر بنيامين 

فراعنة من؟ 

معنی الحياة 

الاطفال والتکتولوچیا والثقافة 

درة التاج 

ميراث الترجمة: الإلياذة (جا) 
ميراث الترجمة: الإلياذة (ج۲) 
ميراث الترجمة: حديث القلوب 
جامعة كل العارف (ج١)‏ 

جامعة كل المعارف (ج۲) 

جامعة كل العارف (ج5) 

جامعة كل المعارف (جا) 

جامعة كل المعارف (جه) 

جامعة كل المعارف (جا) 

فلسفة المتكلمين فى الإسلام (مج١)‏ 


ت. م. ألوكو 

أوراثيى كيروجا 

أورائيو كيروجا 

ماكسين هونج كنيستون 
فتانة حاج سيد جوادی 

فيليب م. دوير وريتشارد أ. موار 
تادووش روجپفیتش 
(مختارات) 

(مختارات) 

ريتشارد أبيجانسى وأوسكار زاريت 
حائيم برشيت وآخرون 

جيف کولینر وبيل مايبلين 

ديف روينسون وجودى جروف 
ديف روبنسون وآوسکار زاریت 
رويرت ودقين وجودى جروفس 
ليود سبنسر وأندرزيجى کروز 
إيفان وارد وأوسكار زارايت 
ماريو فرجاش 

وليم رود فیفیان 

أحمد وكيليان 

إدوارد جرانقیل براون 

مولانا جلال الدين الرومی 
الامام الفزالی 

جونسون ف. يان 

هوارد کالیجل وأخرون 

دونائد مالکولم رید 

آلفرید آدلر 

يان هاتشبای وجوموران الیس 
میرزا محمد هادی رسوا 


صیری محمد حسن 
رزق آحمد بهتسی 
رزق آحمد بهنسی 


سحر توقیق 
ماجدة العنانی 

فتع الله الشيخ وأحمد السماحی 
هناء عبد الفتاح 
رمسيس عرض 

رمسيس عوض 

حمدى الجابری 

جمال الجزيرى 

حمدى الجايرى 

إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عيدالفتاح إمام 
إمام عبدالقتاح إمام 
جمال الجزیری 

بسمة عبدالرحمن 

منى البرنس 

محمود علاوى 

أمين الشواریی 

محمد علاء الدين متصور وأخرون ٠‏ 
عبدالحميد مدكور 

عزت عامر 

وفاء عبدالقادر 

روف عباس 

عادل نجیب بشری 

دعاء محمد الخطيب 
هناء عبد الفتاح 
سليمان الیستانی 
سليمان البستانی 

حنا صاوه 

نخبة من المترجمين 

نخبة من المترجمين 

نخبة من المترجمين 

نخبة من المترجمين 

نخية من المترجمين 

نخية من المترجمين 
مصطفى لبیب عبد القنی 


الصنيحة وقصص أخرى 

تحديات ما بعد الصهيونية 

اليسار الفرويدى 

الاضطراب النفسی 

الموريسكيون فى ا مغرب 

حلم البحر (رواية) 

العولة: تدمير العمالة والنمر 
الثورة الإسلامية فى إيران 
حكايات من السهول الأفريقية 
النوع الذكر والانثى بين الثميز را اخثلاف 
قصص بسيطة (رواية) 

ماساة عطيل (مسرحية) 

بونایرت فى الشرق الإسلامى 
فن السيرة فى العربية 

التاريخ الشعبى للولايات المتحدة (جا) 
الكرارث الطبيعية (مج۲) 

دمشق من عصر ما قبل التاريخ إلى اممولة الملركية 
مش من الإسبراطووية المشانية حتى الوا الماضر 
خطابات القوة 

الإسلام وأزمة العصر 

أرض حارة 

الثقافة: منظور داروينى 

ديوان الأسرار والرمون (شعر) 
المأثر السلطانية 

تاريخ التحليل الاقتصادى (مج١)‏ 
الاستعارة فى لفة السينما 

تدمير النظام العالمى 

إيكولوجيا لفات العالم 

الإلياذة 

اسب ء والمعراج في تراث الشعر الفارسی 
آلانیا بين عقدة الذنب والخوف 
التنمية والقيم 

الشرق والفرب 

تاريخ الشهر الإسبائى خلال القرن العشرين 
ذات العيون الساحرة 

تجارة مكة 

الإحساس بالعولة 

النثر الاردی 

الدين والتصور الشعیی للكون 


يشار كمال 

إفرايم نيمني 

بول روینسون 

غییرمو غوثالبيس بوستو 
پاچین 

موريس أليه 

صادق زیباکلام 

أن جاتی 

مجموعة من المؤلفين 
إنجو شولتسه 

ولیم شیکسبیر 

أحمد یوسف 

مايكل كويرسون 

هوارد زن 

باتريك ل. أبوت 

جيرار دى جورج 

جيرار دی جورج 

پاری هندس 

پرنارد لويس 

خوسیه اکوادرا 

رويرت أونجر 
محمد إقبال 
بيك الدتبلی 
جوزيف أ. 5 
تريفور وایتوك 
قرانسيس بويل 

ل.ج؛ كالفيه 

هوميروس 

جمال قارصلی 

إسماعيل سراج الدين وآخرون 
أنّا ماری شیمل 

آندرو ب. دبیکی 

إنريكى خاردییل بونثيلا 
باتريشيا كرون 

بروس روبئز 

مولوى سيد محمد 

!ل ميد الأسود 


مبيدر 


الصفصافى أحمد القطوری 


أحمد ثابت 
عبده الريس 
من مقلد 


مروة محمد إبراهيم 


1 وحيد السعيد 


أميرة جمعة 

هويدا عزت 

عزت عامر 

محمد قدرى عمارة 
سمير چریس 
محمد مصطفي پدوی 
أمل الصبان 
محمود محمد مکی 
شعبان مكاوى 
توفيق على منصور 
محمد عواد 

محمد مراد 

مرفت ياقوت 

أحمد هیکل 

شوقى جلال 
سمير عبد الحميد 
محمد أبو زيد 
حسن التعيمي 
إيمان عبد العزيز 
سمیر کریم 
باتسی جمال الدين 
باشراف: أحمد عتمان 
علاه السیاعی 

نمر عاروری 
محسن يوسف 
عبدالسلام حيدر 
على إبراهيم منوفی 
خالد محمد عياس 
أمال الرويى 
عاطف عبدالحميد 
جلال الحقناری 
السيد الاسود 


جيوب مثقلة بالمجارة ( ) 
المسلم عدوا و صديقًا 

الحياة فى مصر 

ديوان غالب الدهلوى (شعر غزل) 
ديوان خواجة الدهلوی (شعر تصوف) 
الشرق الثخیل 

الغرپ التخیل 

حوار الثقافات 

أدباء أحياء 

السيدة بيرفيكتا 

السيد سیجوندو سومبرا 

بریخت ما بعد الحداثة 

دائرة العارف الدولية (ج؟) 
الديموقراطية الأمريكية. التاريخ والمرتكزات 
مرأة العروس 

منظومة مصيبت نامه (مج١)‏ 


فیرچینیا وولف 
ماريا سولیداد 

أنريكو بيا 

غالب الدهلوى 

خواجة الدهلوى 

تييرى هنتش 

نسيپ سمير المسیتی 
محمود فهمی حجازی 
فريدريك هتمان 

پینیتی بیریث چالاوس 
ریکاردو جویرالدیس 
الیزابیث رايت 

جون فیزر ويول ستیرجز 
مجموعة من الولفین 
نذیر أحمد الدهلوی 
فرید الدین العطار 


فاطمة تاعرت 

عبدالعال صالع 

نجوی عمر 

حازم محفوظ 

حازم محفوظ 

غازی برو وخلیل أحمد خلیل 
غازی برد 

محمود قهمى حجازی 

رندا النشار وضياء زاهر 
صبری التهامی 

صبری التهامی 

محسن مصیلحی 

بإشراف: محمد فتحی عبدالهادی 
حسن عبد ربه الصری 
جلال الحقناوی 


محمد محمد بوئس 


طبع بالهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية 


رقم الایداع ۷ ۸ ۰۵ ۲۰ 


